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जैन दर्शन के मौलिक तक्त 
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( आचार्यश्री तुलसी द्वारा रचित 'जैन सिद्धान्त दीपिका' 


और '"मिक्षु न्याय कर्णिका' का संयुक्त अध्ययन ) 


मुनि नथप्ल 


है समपंण ड़ 


बीजात्मा और फलात्मा 

के रूप मे जिनका 

ऐक्य सदा अव्यवच्छिन्न 

रहा, उन परम एजनीय 
श्री काबृगणी 


अपनी बाते 


जैन दर्शन के मौलिक वत्त' जो है, वह आचाये श्री तुलसी द्वारा विरचिते 
जैन सिद्धान्त दीपिका और “मिल्लु न्याय कर्णिका” का समग्र अध्ययन है | दस 
वर्ष पहले उक्त दोनों अन्थो की टीका लिखने का अव्यक्त सा चिन्तन चल रहा 
था | कुछ मुनिवरों ने सस्क्ृत में टीका लिखने का सुकाव दिया और कुछ एक 
ने हिन्दी में | आखिर पुरानी परम्परा छोड़ी कैसे जा सकती है? जैन लेखक 
सदा युग की जन-भाषा के साथ रहे हैं। मैंने माषा की दृष्टि से हिन्दी को ही 
चुना। शेष प्रश्न रहा शै्ञी का | एक सूत्र और उसकी टीका--यह चिरतन 
शैत्ती है | विषय की विमागशः जानकारी के लिए यह बहुत ही उपयुक्त है | मैं 
इसका अध्ययन समग्र दृष्टि से चाहता था | इसलिए मैंने छत्त विभक्त शेंली 
का परित्याग कर समग्रता की शैली को स्वीकार किया | इूसरे-दूसरे अनिवार्य 
कार्य में व्यस्त रहने के कारण मैं इसकी भाषा और प्रवाह का निर्वाह नहीं कर 
सका हूँ तथा विधय के अनुरूप मैंने भाषा को बदला भी है; इसलिए भाषा की 
विचित्रता प्रश्न नही बनेगी | विषय की लम्बाई के कारण मावों को पकड़ने में 
कठिनाई न हो, इस दृष्टि से कहां कहीं पुनदक्तियाँ भी की हैं, पर मेरा विश्वात 
है कि वे जिशासु पाठकों को नहीं खलेंगी। 

प्रस्तुत पुस्तक के पाँच खण्ड और ३१ अध्याय हैं। इनमें उक्त दोनों मन्थों 
का सार है और कुछ विषय अतिरिक्त मी हैं | पहला खण्ड जेन उत्त-शान 
की प्रागू ऐतिहासिक और ऐतिहासिक पृष्ठ-भूमि जानने के लिए है। अगले 
खण्डो में क्रमशः शान, प्रमाण, तत्व और आचार की मीमासा है। अहिंसा 
जैनधर्म का प्राणभूत तत्त्व है। फिर भी इसमें उसकी विशद्‌ चर्चा इसलिए 
नही की है कि मैं अर्हिता तत्न दशन' में उसकी चर्चा विस्तार से कर चुका 
हूँ। जैन योग पर एक स्वतंत्र पुस्तक लिखने का विचार चल रहा है और 
जैन-साधना-पद्धति का क्रम विजय यात्रा) में आ चुका है, इसलिए प्रस्तुत 
अन्य में उक्त विषयो का लम्बा विवरण नहीं मिलेगा | फ़िर भी जैन दर्शन की 


[घ] 


र्परेजा जानने के लिए पाठक के मन में जो सामान्य जिज्ञासा होती है; 
उसका थोड़ा सा समाधान हो सकेगा | 

श्चार्य भी का मार्ग-दर्शन और प्रेरणा मुके सहज छुलभ रही है, इसे मे अपना 
जन्मसिद्ध सौभाग्य ही मानता हूँ। झृतशता-शापन में उत्की अनुभूति को 
व्यक्त कर सकू--ऐसा मुझे नहीं लगता । इसमें प्रयुक्त गरन्थो के उद्धरण आदि 
लिखने में भुनि श्री शुभकरणजी और गुनि भी भ्ीचन्दजी का भी मुमे सहयोग 
मिल्ला है। मुनि भी हुतराजनी का दो इसमें बहुत वड़ा सहयोग रहा है | मैं 
फैवल रफ कापी का अधिकारी हूँ, शेष सारा कार्य उनका है। इसके लिखने 
में मेरी सफलता का अर्धाश उन्ही का दाय है| जिन जिन पुस्तकों, पत्नों व 
लेखकों का सहयोग मिला है, उन सवका आभार मान लेता हूँ और मैं चाहता 


हूँ कि प्रस्तुत मन्थ जेन दर्शन के आलोक की पहली किरण वने और शेष सहख 
किरणों की प्रतीक्षा सद्ः पूर्ण हो। 


स० २०१६, मिति बेशाख शुक्का त्योदशी 
भी जैन श्वेताम्बर तेरापन्थी महासमभा-मवन, 
कलकत्ता-१ 


--मुनि नथमल 


प्रज्ञापना 


जैन दर्शन जीवन शुद्धि का दर्शन है। राग-हेंप आदि वाह्य शत्रु, जो आत्मा 
को पराभूत करते के लिए दिन रात कमर कसे बड़े रहते हैं, से जूकने के लिए 
यह एक अमोघ अस्त्र है। जीवन-शुद्धि के पथ पर आगे बढ़ने की आकाक्षा 
रखनेवाले पथिकों के लिए. यह एक दिव्य पायेय है। यही कारण है, जैन 
दर्शन जानमे का अर्थ है--श्रात्म मार्जन के विधि-क्रम को जानना, आत्म चर्या 
की यथार्थ पद्धति कों समकना | 

जैन जगत्‌ के महान्‌ अधिनेता, श्ञान और साधना के अप्रतिम धनी, 
महामहिम आचार्य भ्री ठुलसी के अन्तेवासी मुनिभी नथमलजी द्वारा लिखा 
प्रस्तुत मनन्‍्थ जैन दर्शन के मूलभूत तत्ततो को अल्यन्त प्राज्ञल एव प्रभावक रुप में 
सूझ्मता के साथ निरूपित करनेवाली एक अदूमुत कृति है। यह जनवन्द 
आचार भी तुलसी द्वारा रचित “जैन सिद्धान्त दीपिका? और 'मिक्नु न्याय कर्मिका' 
के सयुक्त अनुशीलन पर आधारित है। 

मुनि भ्री ने इसमे जैन दर्शन के प्रत्येक अग का तलस्पर्शी विवेचन करते हुए, 
अत्यन्त स्पष्ट एवं वोधरम्य रूप में उसे प्रस्तुत किया है | 'जैन दर्शन के 
मौलिक तत्त्त' निःसन्देह दाशंनिक जगत्‌ के लिए मुनि श्री की एक श्रप्रतिम 
देन है। 

श्री तेरापथ द्विशताब्दी समारोह के अ्िनन्‍्दन भें इस महत्त्वपूर्ण अन्ध के 
प्रकाशन का दायित्व मोतीलाल बेंगानी चेरिटेवल ट्रस्ट, कलकत्ता ने स्वीकार 
किया, यह अ्रत्यन्त प्रसत्नता का विषय है | 

जैन धर्म एवं दर्शन सम्बन्धी साहित्य का प्रकाशन, जनवन्य त्राचार्य भरी 
छुलसी द्वारा सम्प्रवर्तित अगुतत आन्दोलन के नैतिक जाशतिमूलक आदशों का 
प्रचार एव प्रतार ट्रत्ट के उद्दे श्यों मे से मुख्य हैं| प्रस्तुत अनन्‍्ध के प्रत्यशन 
द्वारा टृस्ट ने अपने उद्दे श्यो की पूर्ति का जो प्रशस्त व्व्म उठावा है, वह 
सर्वथा झमिनन्दनीय है। 


[ च॑ ] 


लौक-जीवन में सद॒जान के संचार, जन-जन में नैतिक अभ्युदय की प्रेण्णा 
तया जनससेत्रा का उद्दे श्य लिये चलने वाले इस टृस्ट के संस्थापन द्वारा समाज 
के उलाही युवक भी हनुमानमझ्जी वेंगानी ने समाज के साधन-सम्पन्न व्यक्तियों 
के समन एक अनुकरणीय कदम रखा है। इसके लिए उन्हे सादर धन्यवाद है | 

आध्यात्मिक जान-विजान के अनुपम ल्ोत इस महत्तपूर्ण प्रकाशन के 
प्रउन्ध का उत्तग्दायित्व श्रदण कर आदर्श साहित्य संघ, जो सत्ताहित्य के 
प्रका धन एव प्रचार-प्रतार का ध्येय लिये कार्य करता आ रहा है, अल्यधिक 
प्रमन्‍नता अनुमत्र करता है। 

जन-दर्शन के मौलिक तत्त' का यह पहला माग है, जिसमें जैन परम्परा 
फे इतिउत, जेन-दर्शन के ज्ञान एवं प्रमाण भाग का यौक्तिक तथा हृदयग्राही 
पिपेचन है। 

शाशा है, पाठक इससे शआ्रत्म-दर्शन की स्फूर्त प्रेरणा एवं सुगम पथ प्राप्त 
करेगे। 

जयचन्दलाल दफ्तरी 

सस्दारशहर ( राजस्थान ) व्यवस्थापक 


जापाद कृष्या ६, ३०१७ आदर्श साहित्य संघ 


मंगलाचरणम्‌ 
(१) 
स्याद्मदसिन्धोन॑यनीरदाना-- 
मादेरथानादिगतान्वयानाम । 
श्रीवर्द्धभानस्य जिनस्य शस्या 
वार्णी वरेण्या वरदा स्मराम्ि॥ 
(२) 
परीक्षकाण। प्रवरो महात्मा, 
मिक्षदिदर्धु्मयवर्त्त नित्यम्‌ । 
ओत्पचिकी वुद्धिमुपाददानो, 
वेशवत्तिइ ये मवताद भतेमें ॥ 
(3) 
सुमहुता कृतिमाय्य पराऊृति, 
शक्ति माम उनोप्यफुती कही ) 
एज्तिनस्तुशसीएदियो हि ते, 


विदएतारिद मो प्रयत हिते 


विषयानुक्रमणिका 
पहला खण्ड 


१ जेन सस्ह्ृत का प्राग ऐतिहासिक काल 
२ ऐतिहासिक काल 
३ जैन-साहित्य 
४ जैन धर्म का समाज पर प्रभाव 
५ संप-्यवस्था और चर्या 
दूसरा खण्ड 
६ ज्ञान क्या है? 
७. मनोविज्ञान 
तोपरा खण्ड 
८ ऐैन न्याय 
नं 
६ प्रमाप 
१०. प्रतत्ष प्रमाष 
११ परोच प्रमाण 
१३ श्याम प्रमाण 
_!१६" स्याग्राद 
१४. सेयतराद 
१४ नित्तिष 
१६- छातप 
१७ वायमारमयाद 
प्ररिश्निष्ट 
६१ टिपरियां 
औागमन्यूः 
रीनागमन्परिमण 
« ## दाशनिए कौर दनयी रुतियों 


हंगमिपिस शन्द होद 
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४२३ 
है. 
शध्प, 
घ्जछ 


पहलाखरड 


शक १०-१४ 


जैन संस्कृति का प्राग्‌ ऐतिहासिक काल 
सामूहिक परिवर्चन 
कुलकर-व्यवस्था 
विवाह-पद्धति 
स्ाद्य-समस्या का समाधान 
अध्ययन और विकास 
राज्य-तन्त्र और दण्डनीति 
धर्मतीर्य-प्रवर्तन 
साम्राज्य-तिप्सा और युट्ट ना प्ररभा 
क्षमा 
विनय 
अनासक्त योग 
श्रामग्य की ओर 
ऋषमंदेव के पश्चात्‌ 
सीराप्ट की आध्यात्मिक चैतना 


कजजज- बन 


सामूहिक परिवर्तन 


विश्व के कई भागों में काल की अपेक्षा सेल्‍्ज़ो 4 27% १४५ हे 
उसे कऋरम-हासवाद! या क्रिम-विकासवाद! कहा जाता है। “क्लल 
से कमी उन्तति और कभी अवनति हुआ करती है। उस काल के 
मुख्यतया दो भाग होते हैं--अवसर्पिणी और उत्सर्पिणी | 

अब॒सर्पिणी में वर्ण, गन्ध, रस, स्पश, संहनन, संस्थान, आयुष्य, शरीर, 
सुख आदि पदाथों की क्रमशः अवनति होती है। 

उत्सर्पिणी में उक्त पदार्थों की क्रमशः उन्नति होती है| पर बह अवनति 
और उन्नति समूहापेज्ञा से है, व्यक्ति की अपेज्ञा से नहीं। 

अवसपिंणी की चरम सीमा ही उत्तर्पिणी का प्रार्म्म है और उत्सपिणी 
का अन्त अवसर्पिणी का जन्म है। क्रमशः यह काल-चक्र चलता रहता है। 

प्रत्येक अवसपिंणी और उत्सर्पिणी के छुह-छह माय होते हैं :--- 

(१ ) एकान्त-सुषमा 

(२) सुषमा 

(३ ) छुपम-हुःपमा 

(४ ) दुःपम-सुधमा 

(४ ) दुष्यमा 

(६ ) दुःपम-दुःपमा 

ये छह अवसरपिणी के विभाग हैं। उत्स्पिणी के छह विभाग इस व्यति- 
क्रम से होते हैं :-- 

( १) छुःपम-हुःघमा 

(२ ) हुःपमा 

(३ ) दुःपम-सुपमा 

(४ ) सुपम-दुःपमा 

(५ ) सुपमा 

( ६ ) एकान्त-सुपमा 


३] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


आज हम अवसर्पिणी के पाचवें पर्ब--हुःपमा में जी रहे हैं | हमारे घुग का 
जीवन-क्रम एकान्त-सुप्मा से शुरू होता है। उत्त समय भूमि सत्य थी । बर्णु, 
गन्ध। रस और स्पर्श अल्यन्त भनोरे ये | मिद्दी का मिठास आज की चीनी 
से अनन्त-गुणा अधिक था। कर्म-भूमि थी किन्त अमी कर्म-युग का प्रवर्तन 
नही हुआ था | पदार्थ श्रति लिग्ध ये, इसलिए उस जमाने के लोग तीन दिन 
से थोडी-सी वनस्पति खाते और छप्त दो जाते | खाद्य पदार्थ अप्राकृतिक नही 
घे। विकार बहुत कम थे, इसलिए. उनका जीवन-काल वहुत लम्बा हीता था। 
पे दीन पल्य तक जीते थे | अकाल मृत्यु कमी नहीं होती थी। वातविस्ख 
की अल्न्त अनुकूलता थी। उनका शरीर तीन कोस ऊँचा होता था। वें 
खमाव से शान्त और सन्तुष्ट होते ये। वह चार कोड़ सागर का एकान्त 
सुखमय काल-विमाग वीत गया | तीन कोड़ाकौड़ सागर का दूसरा खुखमय 
भाग शुरू हुआ। इसमें मोजन दो दिन से होने लगा। जीवन-काल दो 
पत्प का हो गया और शरीर की ऊँचाई दो कोस की रह गई । इनकी कमी 
का कारण था भूमि और पदायों की खिग्पता की कमी | काल और आगे वढ़ा | 
तीसरे सुख-दुखमय काल-विमाग में और कमी आ गई | एक दिन से भोजन 
होने लगा। जीवन का काल-भान एक पल्‍्य हो गया और शरीर की ऊँचाई 
एक कोस की हो गई । इस युग की काल-मर्यादा थी एक कोडाकौड़ सायर) 
इसके अन्तिम चरण में पदायाँ की सत्ता में बहुत कमी हुईं। सहज नियमन 
इटने क्ञगे, तब कृत्रिम व्यवस्था आई और इसी दौरान में कुलकर-च्यवस्थी 
को जन्म मिला | 

यह कर्म-युग के शैशव-काल की कहानी है। समाज संगठन अभी हथों 
नहीं था| यौगलिक व्यवस्था चल रही थी, एक जोड़ा ही सब कुछ होता था) 
न छुल था, न वर्ग और न जाति | समाज और राज्य की वात वहुत दर थी। 
जन-रख्या कम थी | माता-पिता की मौत से दो या तीन मास पहले एक झुगल 
जन्म लैवा; वही दम्पत्ति होता | बिवाह-सस्था का उदय नहीं हुआ था। जीवन 
। आउश्यक्ताए बहुत सीमित थीं। न खेती होती थी, न कपड़ा बनता था 
खीर न भकान बनते थे, उनके मोजन, वस्त्र और निवास के साधन कहा 
दे थे, शगार और आमोद-अ्रमोद, विया, कला और विद्वान का कोई नाम 
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नहीं जानता था। न कोई वाहन था और न कोई यात्री | गाव बसे नहीं थे | 
न कोई खामी था और न कोई सेवक | शासक और शासित भी नही थे | न 
कोई शोषक था और न कोई शोषित | पतति-पत्ञी या जन्य-जनक के सिवा 
सम्बन्ध जैसी कोई वस्तु ही नहीं थी । 
धर्म और उसके प्रचारक भी नहीं थे; उस समय के लोग सहज धर्म के 
अधिकारी और शान्त-खमाव वाले ये | चुगली, निन्‍दा, आरोप जैसे मनोभाव 
जन्मे ही नही थे | हीनता और उत्कर्ष की भावनाएं भी उत्पन्न नहीं हुईं थीं। 
लड़ने कगड़ने की मानसिक अन्थियाँ भी नहीं बनी थीं। वे श्र और शास्र 
दोनों से अनजान थे । 
अन्न्नचर्य सीमित था, भारकाट और हलया नहीं होती थी। न संग्रह था, 
न चोरी और न असत्य | वे सदा सहज आनन्द और शान्ति में लीन 
रहते थे | 
काल-चक्र का पहला भाग ( अर ) बीता | दूसरा और तीसरा भी लगभग 
बीत गया | 
सहज समृद्धि का क्रमिक हास होने लगा। भूमि का रस चीनी से अनन्त- 
शुणा मीठा था, वह कम होने लगा | उसके वर्ण, गन्‍्ध और स्पर्श की भ्रेष्ठता 
भी कम हुई । 
थुगल् मनुष्यों के शरीर का परिमाण भी घटता गया। तीन, दो और एक 
दिन के बाद भोजन करने की परम्परा भी हटने लगी। कल्प-बत्तों की शक्ति 
भी छीण हो चली | हि 
यह यौगलिक व्यवस्था के अन्तिम दिनो की कहानी है| 
कुलकर-व्यवस्था 
असख्य वर्षों के वाद नए युग का आरस्भ हुआ | यौगलिक व्यवस्था धीरे- 
धीरे हटने लगी | दूसरी कोई व्यवस्था अभी जन्म नहीं पाई | संक्रान्ति-काल 
चल रहा था | एक ओर आवश्यकता-ूर्ति के साधन कम हुए तो दूसरी ओर 
जन-संख्या और जीवन की आवश्यकदाएं कुछ बढ़ी | इत स्थिति मे आपनी 
संघ और लूट-खतोद होने लगी | परिस्थिति की विवशदा ने क्षमा, शान्चि, 
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सौम्य आदि सहज गुणों में परिवर्तन ला दिया | अपराधी मनोबतति का बीज 
अंकुरित होने लगा। 


अपराध और अव्यवस्था ने उन्हें एक नई व्यवस्था के निर्माण की मेरपा 
दी | उसके फलस्वरूप कुल व्यवस्था का विकात हुआ। लोग कुल के रुप 
में संगठित होकर झने लगे। उन कुली का एक मुझिया होता, वह छुलकर 
कहलाता | उसे दण्ड देने का अधिकार होता | वह सेव कुलो की व्यवस्था 
करता, उनकी सुजिधाओ का ध्यान रखता और लूट-खततोद पर नियल्रण 
रखता--यह शासन उन्त्र का ही आदि रूप था। सात या चौदह इलकर आए | 
उनके शासन-काल में तीन नीपियों का प्रवर्तन हुआ । सबसे पहले 'द्वाकार” 
नीति का प्रयोग हुआ। आगे चलकर वह असफल दो सई तब “माकार 
नीति का प्रयोग खला | उसके असफल होने पर “घिक्कार” नीति चली | 

उम्र युग के मनुष्य अति-मात्र ऋणु, म्यांदा-प्रिय और स्वय शासित थे | 
लेद-प्रदर्शन, निषेध और तिसस्काए-ये मृत्यु-दण्ड से अधिक होते) 

मनुष्य प्रकृति से पूरा भला ही नही होता और पूरा ढुरा ही नहीं होता । 
उससे मत्ताई और बुराई दोनों के वीज होते हैं। परिस्थिति का योग पा वें 
अकुस्ति हो उठते हैं। देश, काल, पुरुषार्थ, कर्म और नियति की सह-स्थिति 
का नाम है परिस्थिति। वह व्यक्ति की स्वभाव गत दृत्तियों की उत्तेजना 
का हैतु बनती है | उससे प्रभावित व्यक्ति बुरा या भला बन जाता है ! 


जीवन की आवश्यकताए, कम थी, उसके निर्वाह के साधन सुलम थे । 
उस समय मनुष्य को सम्रह करने और दूसरो द्वारा अधिकृत बच्छु को हड़पने 
की वात नहीं चूक्ी | इनके वीज उसमे थे, पर उन्हे अंकुरित होने का अवसर 
नही मिला | 

ज्यो दी जीवन की थोड़ी आवश्यकताए बढ़ीं, उसके निर्वाह के साधन कुछ 
इर्लभ हुए कि लोगो में सतह और अपहरण की भावना उमर आईं | जब तक 
ज्ोग स्वयं शासित थे, तब तक वाहर का शासन नहीं था | ज्यों ज्यों स्वगत- 


शासन हृटवा गया, झाँ-त्यों बाहरी शासन बढ़ता शय[--यह कार्वे-कारणबाद 
और एक के चत्ते जाने पर दूसरे के विकसित.होने की कहानी है | 
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नाभि अन्तिम कुलकर थे | उनकी पत्नी का नाम था--'मरदेवा | उनके पुत्र 
का जन्म हुआ | उनका नाम रखा गया उसभा या ऋषम' | इनका शैशव 
बदलते हुए थुग का प्रतीक था। थुगल के एक साथ जन्म लेने और मरने की 
सहज-च्यवस्था भी शिधिल हो गईं | उन्ही दिनों एक युगल जन्मा, थोड़े समय बाद 
पुरुष चल वसा। स्त्री अकेली रह गईं। इधर ऋषभ थुवा हो गए. | उनने पर- 
भरा के अतिरिक्त उस कन्या को स्वयं ब्याहा--यहीं से विवाह-पद्धति का उदय 
हुआ | इसके वाद लोग अपनी सहोदरी के सिवा भी दूसरी कन्‍्याओ से विवाह 
करने लगे | 
समय ने करवट ली | आवश्यकता-पूर्ति के साधन सुलभ नही रहे | यौगलिको 
में क्रोष, अमिमान, माया और लोभ बढ़ने लगे | हकार, माकार और घिककार- 
नीतियों का उल्लंघन होने लगा | समर्थ शासक की माग हुई | 
कुलकर व्यवस्था का अन्त हुआ। ऋषभ पहले राजा बने | उन्होंने 
अयोध्या को राजघानी वनाया। गाँवों और नगरों का निर्माण हुआ | लोग 
अरण्य-बास से हट भवन-वासी वन गए। ऋषम की क्रान्तिकारी और जन्म- 
जात प्रतिमा से लोग नए युग के निर्माण की ओर चल पड़े | 
क्रपभदेव ने उग्र, भोग, राजन्य और ज्षत्रिव--ये चार वर्ग स्थापित 
किए। आरक्षक वर्ग उग्र! कहलाया।| मन्नी आदि शासन को चलाने वाले 
भोग, राजा के समस्थिति के लोग 'राजन्य' और शेष क्षत्रिय! कहलाए। 
खाद्य-ससस्‍््या का समाधान 
कुलकर युग में लोगों की मोजन-सामग्री थी---कन्द, मूल, पत्र, पुष्प और फल | 
बढ़ती हुई जन-सख्या के लिए कन्‍्द आदि पर्यात नहीं रहे और वन-वासी लोग 
रह-बासी होने लगे। तव अनाज खाना सीखा | वे पकाना नही जानते थे 
ओर न उनके पास पकाने का कोई साधन था| वे कच्चा अनाज खाते थे । 
समय वदला। कच्चा अनाज दुष्पाच्य हो गवा| लोग ऋपषमदेव के पात्त 
पहुँचे और अपनी समस्या का उनसे समाधान माया | ऋषमदेव ने श्रनाज 
को हाथों से घिसकर खाने की सलाह दी। लोगो ने वैसा ही किया | कुछ 
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समय बाद वह विधि मी असफल होने लगी। ऋषमदेव अग्नि की वात जानते 
ये। किन्तु वह काल एकान्त क्िघ्र था। वैसे काल में अग्नि उत्पन्न हो 
नहीं सकती। एकान्त स्तिघ् और एकान्त रूछू-दोनो काल अगिनि की 
उत्पत्ति के योग्य नहीं होते | समय के चरण आगे बढ़े। काल जिग्प-रूक् 
बना तब दृच्चीं की टक्कर से अग्नि उत्मन्न हुईं, वह फैली ) घन जलने लगे | 
लोगों ने उत्त अपूर्व वस्तु को देखा और उसकी चूजना ऋषभदेव को दी । उनसे 
पात्र-निर्माण और पाक-विद्या सिखाई | खाद्मसमस्या का समाघान हो गया। 
अध्ययन और विकास 


राजा ऋपभदेब ले अपने ज्ये्ठ पुत्र मरत को ७२ कलाए! सिखाई | वाहुबली 
को प्राणी की लक्षण-विद्या का उपदेश दिया | बडी पुत्री जाक्षी को १८ लिपियां 
ओर सुन्दरी को गणित का अध्ययन कराया ) धनुवेद, अथे-शाज्ज, चिकित्सा, 
कीटा-विधि आदि आदि का प्रवतंन कर लोगो को सुब्यवस्थित और सुसस्क्ृत 
बना दिया | 

अग्नि की उत्तत्ति ने विकास का खतोत्र खोल दिया ) पान, औजार, बस्न, 
चित श्राहिश्झादि शिक्य का जन्म हुआ | अन्न-पाक के लिए पात्र-निर्माण 
मवरश्यक्ष हुआ। कृषि, गरहर्जनर्माण आदि के लिए. औनार आवश्यक थे, 
इसलिए लोहकार शिनह्य का आरम्भ हुआ | बस््न-वृत्तो की कमी ने वस्म-शिल्म 
और गहाकार कृत्य बृत्तो की कमी से गह-शिल्प को जन्म दिया। 

नस, केश आदि काठले के लिए नापित-शिह्प ( चौर-कर्म ) का प्रवर्तन 
डेगा। इन पा शिल्पों का अवर्तन अप्नि की उत्पत्ति के बाद हुआ 

कैपिकार, व्यापारी और रक्षरुवर्ग भी अप्ि की उत्पत्ति के बाद वने। 
फा था सकता ई--्रत्रि ने कृषि के उपकरण, आयात-नियति के साधन 
जीर जज शक्री से सनम दे मानव के भाग्य को बदल दिया* | 

पदार्थ बढ़े, सत्र परिग्रद मे ममता बढ़ी, रुतह होने लगा। कोडम्विक 

समय करे ददा  लोफंधणा भर घनेपया के भाव लाग उठे । 


| ४ र पर्चा 


सा में हीन दरइननीतिया प्रचलित हुईं। पहले इुलकर 
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विमलवाहन के समय में हाकार! नीति का प्रयोग हुआ | उस समय के मनुष्य 
स्वय अनुशासित और लमाशील ये। 'हा ! वूने यह क्या किया,” ऐसा कहना 
युरुतर दण्ड था। 
दूसरे कुलकर चन्नुष्मान्‌ के समय भी यही नीति चली | 
तीसरे और चौथे--यशस्ली और अमिचन्द्र कुलकर के समय में छोटे 
अपराध के लिए. 'हाकार और बड़े अपराध के लिए. 'माकार! ( मत करो ) 
नीति का प्रयोग किया गया | 
पांचवें, छठे और सातवें--अश्रेणि, मद्देव और नामि दुलकर के समव में 
(घ्रिक्वार' नीति और चली। छोटे अपराध के लिए. 'हाकार,' मध्यम अपराध 
के लिए माकार! और वड़े अपराध के लिए. 'घिक्कार! नीति का प्रयोग किया 
गया। 
अमी नाभि का नेतृत्व चल ही रहा था। युगलो को जो कह्मइत्षो से 
प्रकृति-सिद्ध भौजन मिलता था, वह अपर्यात्त हो गया। जो झुगल शान्त और 
प्रसन्न थे, उनमें क्रोध का उदय होने लगा। आपस में लड़ने-कगड़ने लगे। 
पपिक्कार! नीति का उल्लघन होने लगा। जिन युगलो ने क्रोध, लड़ाई जेली 
ज़ितिया न कमी देखी और न कमी सुनी--वे इन स्थितियों से घत्ड़ा गए | वे 
मिले और ऋषभक्कुमार के पास पहुँचे और मर्यादा के उल्लघन से उत्पन्न स्थिति 
का निवेदन किया | ऋषम ने कहा---इस स्थिति पर नियन्त्रण पाने के लिए 
राजा की आवश्यक्ता है |” 
राजा जैन होता है £--युगलों ने पूछा। 
ऋषम ने राजा का कार्य समझाया) शक्ति के केन्द्रीकरण की कल्पना 
उन्हें दी | युगलो ने कहा--“हम से आप सर्वाधिक समय हैं। आप ही हमारे 
राजा बनें |” 
ऋषपमकुमार वोले--आए मेरे पिता नामि के पाठ जाइवे, उनसे राजा 
की याचना कीजिए। वे आपको राजा देंगे।” थे चले, नामि को सारी 
स्थिति से परिचित कराया | नाभि ने ऋषम को उनका राजा घोषित क्या ) 
ये प्रसन्न हो लौट गए" | 
ऋषभ का राध््याभिषेक हुआ। उन्होंने राप्य-तंचालन फे लिए नमर 
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वसाया | वह बहुत विशाल था और उसका निर्माण देवी ने किया था। 
उसका नाम रखा विनीता--अयोध्या | ऋषभ राजा वने | शेष जनता गया 
वन गई। वे प्रजा का अपनी सन्‍्तान की भाँति पालन करने लगे | 

असाष्ठु लोगो पर शासन और साधु लोगों की सुरक्षा के लिए उन्होंने 
अपना मन्त्रि-मण्डल वनाया | 


चोरी, लूट-खसोट न हो, नागरिक जीवन व्यवस्थित रहे--इसके लिए 
उन्होंने आरक्षक दल स्थापित किया। 

राज्य की शक्ति को कोई चुनौती न दे सके, इसलिए, उन्होंने च्तरग 
सेना और सेनापत्ियों की व्यवस्था की * | 

साम, दाम, भेद और दण्ड-नीति का प्रवर्तन किया" | 

परिमाण--थोडे समय के लिए. नजरवन्द करना--क्रोधपूर्ण शब्दों मे 
अपराधी को “यहीं बैठ जाओ” का आदेश देना | 


भण्डल-वन्ध--नजरवन्द करना---नियमित ज्षेत्र से बाहर जाने का आदेश 
देना। 


चारक--कैद में डालना। 

छविच्छेद--हाथ-पैर आदि काटना4 | 

थे चार दण्ड भरत के समय में चल्ले | दूसरी मान्यता के अनुसार इनमें से 
पहले दो ऋषम के समय में चले और अन्तिम दो भरत के समय* | 

आवश्यक नियुक्ति ( गाथा २१७, २१८) के अनुसार बन्ध--( चेडी का 
प्रयोग ) और घात--( डडे का प्रयोग ) ऋषभ के राज्य में प्रदत्त हुए. त्तथा 
मत्यु-दण्ड मरत के राज्य में चला। 

ओऔपषध को व्याधि का प्रतिकार माना जाता है--वैसे दण्ड अपराध का 
अतिकार माना जाने लगा** ] इन नीतियो में राज्यतन्त्र जमने लगा और 
अधिकारी चार मांगो में बट गए। आरक्षक-चर्ग के सदस्य उम्र, मस्त्रि- 
परिषद्‌ के सदस्य 'भोग', परामर्शदात्री समिति के सदस्य या प्रान्तीय प्रतिनिधि 
'राजन्यों और शेप कर्मचारी "क्षत्रिय कहलाए.११ | 

ऋषपभ ने हक ज्ये पुर मरत को अपना उत्तराधिकारी चुना। यह क्रम 
ाज्यतन्त का अंग चन गया | यह थुगों सक विकसित होता रहा। 
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धर्म-तीर्थ-प्रवर्तन 

कत्तंव्य बुद्धि से लोक व्यवस्था का प्रवतन कर ऋषमभदेव राज्य करने लगे | 
बहुत लम्बे समय तक वे राजा रहे | जीवन के अन्तिम भाग में राज्य ह्याय कर 
वे मुनि बने | मोक्ष-धर्म का प्रवतंन हुआ। यौगलिक काल में क्षमा, सन्‍्तोष 
आदि सहज घर्म ही था। हजार वर्ष की साधना के बाद भगवान्‌ ऋषमदेव 
को कैवल्य-लाम हुआ | साधु-साध्वी श्रावक-श्राविका--इन चार तीथ्थों की 
स्थापना की | मुनि-धर्म के पाच महाज्त और रहस्थ-धर्म के वारद मतों का 
उपदेश दिया ] साघ्ु-साध्वियो का संघ बना, भ्रावक-आ्रविकाए भी बनी | 
साम्राज्य-लिप्सा और युद्ध का प्रारस्भ 


सरवान्‌ ऋषमदेव कर्म-युग के पहले राजा थे। अपने सौ पुत्रों को अलग- 
अलग राज्यों का भार सौप वे मुनि वन गए। सबसे बड़ा पुत्र भरत था। 
वह चक्तवर्ती सम्राट वनना चाहता था। उसने अपने ६६ भाइयो को अपने 
अधीन करना चाहा | सवके पास दूत मेजे। €फ भाई मिले। आपस में 
परामर्श कर भगवान्‌ ऋपमदेव के पास पहुँचे । सारी स्थिति भगवान्‌ के 
सामने रखी | द्विविधा की भाषा में पूछा--भगवन्‌ | क्‍या करें ! बड़े भाई से 
लड़ना नहीं चाहते और अपनी खतन्त्रता को खोना भी नही चाहते भाई मरत 
ललचा गया है) आपके दिये हुए; राज्यों को वह वापिस लेना चाहता हैं| 
हम उससे लड़ें तो भ्रातृ-युद्ध की गलत परम्परा पड़ जाएगी | बिना लड़े राज्य 
सौप दें तो साम्राज्य का रोग बढ जाएगा। परम पिता । इस द्विविधा से 
उवबारिए। भगवान्‌ ने कहा--पुत्री | ठमने ठीक सोचा | लड़ना भी घुरा है 
और क्लीब वनना भी घुरा है। राज्य दो परों वाला पत्णी है। उसका मजबूत 
पर युद्ध है। छतकी उड़ान में पहले वेग होता है अन्त में थकान | वेग में से 
चिनयारियाँ उछलती हैं। उड़ाने वाले लोग उनसे जल जाते हैं ) उडने वाला 
चलता-चलता थक जाता है। शेष रहती है निराशा और अनुताप | पुत्रों | 
तुम्हारी समक सही है| युद्ध चुरा है--विजेता के लिए मी और पराजित 
के लिए भी। पराजित अपनी सत्ता को ग्रवा कर पछताता है और विजेता 
'छुछ नहीं पा कर पछुताता है। प्रतिशोष की छिठा जलाने वाला उसमें 
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स्वय ने जले--यह कभी नहीं द्वोवा। राज्य रूपी पक्षी का दूसरा पर हुवंल 
है। वह है कायरता। मैं तुम्हें कायर बनने की सलाह भी कैंसे दे सकता हैँ १ 
पुत्रों । मैं तुम्हें ऐसा राज्य देना चाहता हूँ, जिसके साथ लोडाई और कायरता 
की कडियाँ जुडी हुई नहीं हैं ! 
भगवान्‌ की आश्वासन भरी वाणी सुन वे सारे के सारे खुशी से रूम उठे | 
आशा-भरी दृष्टि से एक टक भगवान्‌ की ओर देखने लगे | मगवान्‌ की भावना 
को वे नहीं पकड सके | मौतिक जगत्‌ की सत्ता और अधिकारों से परे कोई 
राज्य हो सकता है--यह उनकी कल्पना मे नहीं समाया। उनकी किसी 
विचित्र यू-छण्ड को पाने की लालसा तीत हो उठी। भगवान्‌ इसीलिए तो 
भगवान्‌ थे कि उनके पास कुछ भी नहीं था | उत्सर्ग की चरम रेखा पर पहुँचने 
माले ही भगवान्‌ बनते हैं। सपम्रह के चरम बिन्दु पर पहुँच कोई भगवान्‌ बना 
हो--ऐसा एक भी उदाहरण नहीं है | 
भगवान्‌ ने कहा--सयम का क्षेत्र निर्वाध राज्य है | इसे लो । न तुम्हें कोई 
अधीन करने आयेगा और न वहाँ थुद्ध और कायरता का प्रसग है। 
पुत्री ने देखा पिता उन्हे राज्य त्यागने की सलाह दे रहे हैं । पूर्व कल्पना पर 
पटाक्षेप हो गया। अकल्पित चित्र सामने आया। आखिर वे भी 
भगवान्‌ के बेटे थे) मगवान्‌ के मार्य-दर्शन का सम्मान किया। राज्य को 
लाश स्वराज्य की ओर चल पडे। इस राज्य की अपनी विशेषताएं हैं| इसे 
पाने वाक्य सब कुछ पा जाता है। राज्य की मोहकता तब तक रहती है, 
जब तक व्यक्ति स्व-राज्य की सीमा में नही चला आता | एक सयम के बिना 
, व्यक्ति सब कुछ पाना चाहत्ता है| सयम के आने पर कुछ भी पाए, बिना सब 
कुछ पाने की कामना नष्ट हो जाती है। 
जाग शक्तिशाली असर है। इसका कोई प्रतिदन्दी नही है। भरत का 
झाकामक दिल पमीज गया | वह दीडा-दीडा आया | अपनी भूल पर पछत्तावा 
हुआ | भाइयों से क्षमा मागी | स्वतन्तता पूर्वक अपना-अपना राज्य सम्दालने 
नो कद्ध ) सिन्‍्तु थे अब राज्य-लोभी सम्राद मरत के भाई नहीं रहे थे। चे 


६: झूम 
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के भाई बन चुके थे । भग्त का भ्राठृ प्रेम अब उन्हें नही 
तत्तना मर | थे उसकी लालची आँखों को देख चुके थे। इसलिए उसकी 


ना 
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गीली आँखों का उन पर कोई अप्तर नहीं हुआ। मरत हाथ मलते हुए घर 
लौद गया | 

साम्राज्यवाद एक मानसिक प्यास है। वह उभरले के वाद सहसा 
नहों बुकती | भरत ने एक-एक कर सारे राज्यों को अपने अधीन कर लिया। 
बाहुबलि को उसने नहीं छुआ। अदानवें भाइयों के राज्य-त्वाग को वह अब 
भी नही भूला था | अन्‍्तद्वन्द्र चलता रहा | एकछन राज्य का सपना पूरा 
नहीं हुआ | असंयम का जगत्‌ ही ऐसा है, जहाँ सब कुछ पाने पर भी व्यक्ति 
को अकिद्वनता की अनुभूति होने लगती है| 
क्षमा 

दूत के मुह से भरत का सन्देश सुन वाहुवलि की भ्कुटि तन गई। दवा 
हुआ रोष उमर आया | कापते ओठों से कह्म--दृत | भरत अब भी भूखा 
है १ अपने अद्दानवें सगे भाइयो का राज्य हडप कर भी तृप्त नही बना | हाय ! 
यह कैसी हीन मनोदशा है। साम्राज्यवादी के लिए. निषेध जैसा कुछ होता 
ही नहीं। मेरा वाहु-चल किससे कम है? क्या मैं दूसरे राज्यों को नहीं हड़प 
सकता ? किन्तु यह मानवता का अपमान व शक्ति का दुरुपयोग और व्यवस्था 
का भय है| में ऐसा कार्य नहीं कर सकता | व्यवस्था के अवरतंक हमारे 
पिता ह। उनके पुत्रों को उसे तोड़ने में लज्जा का अनुमव होना चाहिए । 
शक्ति का प्राधान्य पशु-जगत्‌ का चिह है | मानव-जगत्‌ में विवेक का ग्राधान्य 
होना चाहिए | शक्ति का सिद्धान्त पनपा तो बच्चों और बूढों का क्या बनेगा ? 
युवक उन्हे चट कर जाएगे | रोगी, दुर्बल और अपय के लिए यहाँ कोई स्थान 
नहीं रहेगा | फिर तो यह सारा विश्व रोद्र वन जाएगा । क्रूरता के साथी 
हैं, ज्वाला-स्फुलिंग, ताप और स्बनाश। क्या मेरा भाई अभी-अभी समूचे 
जगत को सर्वनाश की ओर ढकेलना चाहता है ? आक्रमण एक उन्माद है। 
आक्रान्ता उससे वेमान हो दूसरों पर हृट पड़ता है| 

भरत ने ऐसा ही किया| मैं उसे चुप्पी साथे देखता रहा | अब उत्त 
उन्माद के रोगी का शिकार मैं हूँ। हिंसा से हिंता की आग नहीं बुकृती--यह 
मैं जानता हैँ | आक्रमण को मैं अभिशाप मानता हूँ। किन्त आक्रमण॒कारी 
को सहँ--यह मेरी तितिज्ञा से परे है। वितिक्षा मनुष्य के उदात्त चरित्र 
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की विशेषता है। किन्तु उसकी भी एक सीमा है। मैंने उसे निभाया है। 
बोडते वाला सममता ही नहीं तो आखिर जोडने वाला कब तक जोडे १ 

भरत की विशाल सेना 'वहली' की सीमा पर पहुँच गई। इधर बाहुबवलि 
अपनी छोटी सी सेना सजा आक्रमण को विफल करने आगया | भाई-भाई 
के बीच युद्ध छिह्ठ गया। स्वामिमान और स्वदेश-रक्षा की भावना से भरी 
हुई वाहुबलि की छोटी सी सेना ने सम्नाद्‌ की विशाल सेना को भागने के 
लिए विवश कर दिया। सम्राट के सेनानी ने फिर पूरी तैयारी के साथ 
आक्रमण किया | छुवारा भी मुह की खानी पड़ी | लम्बे समय तक आक्रमण 
ओर वचाव की लडाइया होती रही। आखिर दोनों भाई सामने आ खड़े 
हुए। वादात्म्य आँखों पर छा गया | सकोच के घेरे में दोनों ने अपने 
आपको छिपाना चाहा, किन्तु दोनों विवश थे | एक के सामने साम्राज्य के 
सम्मान का प्रश्न था, दूसरे के सामने स्वासिमान का। विनय ओर, चात्तल्य 
की मर्यादा को जानते हुए, भी रण-भूमि में उतर आये | दृष्टि-बुद्ध, सुप्ति-युद्ध 
आदि पाच प्रकार के युद्ध निर्यात हुए) उन सव में सम्राद्‌ पराजित हुआ | 
विजयी हुआ वहुवलि | भरत को छोटे भाई से पराजित होना बहुत छुमा । 
बह आवेग को रोक न सका। मर्यादा को तोड़ वाहुबलि पर चक्र का प्रयोग 
कर डाला | इस अग्रद्माशित घटना से वाहुबलि का खून उबल गया | प्रेम 
का खोत्त एक साथ ही सूख गया। वचाव को भावना से विहीन हाथ छठा तो 
सारे सन्‍न रह गए.।। भूमि और आकाश वाहुवलि की विरुदावलियों से गूज 
उठे। भरत अपने अविचारित प्रयोग से लखित हो सिर झुकाए खड़ा रहा | 
सारे लोग भरत की भूल को झुला देने की प्रार्थना सें लग गए.। 

एक साथ लाखी कण्ठों से एक ही खर गूजा--“महान्‌ पिता के पुत्र भी 
महान होते हैं। सम्राद ने अनुचित किया पर छोटे माई के हाथ से बड़े भाई की 


इृत्या ओर अधिक अनुचित कार्य होगा? महान ही क्षम्रा कर सकता है। 


ज्ञमा करने बाला फमो छोटा नहीं होता | महान्‌ पिता के महान्‌ पुत्र | हसे 
जमा कोजिए, हमारे सन्नाद को क्षमा कोजिए[? इन लाखों कण्डों की 
जिनत्र खग्नपरियों ने बाहुवलि हे मौर्य को मार्गान्तरित कर दिया। 
बाहुउलि ने अपने आपको भम्दाला ) भहान्‌ पिता की स्पति ने वेग का 
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शमन किया | उठा हुआ हाथ विफल नहीं लोटता | उसका ग्रहार भरत पर 
नहीं हुआ | वह अपने सिर पर लगा। सिर के वाल उखाड़ फैके और अपने 
पिता के पथ की और चल पडा) 


विनय 


बाहुबलि के पैर आगे नहीं बढ़े) वे पिता की शरण मे चले गए पर 
उनके पास नहीं गए। अहकार अब भी बच रहा था | पूर्व दीक्षित छोटे 
भाइयों को नमस्कार करने की वात याद आते ही उनके पेर रुक गए; | वे एक 
वर्ष तक ध्यान-चुद्रा भे खडे रहे। विजवब और पराजय की रेखाएं अनगिनत 
होती हैं। असतोप पर विजय पाने वाले वाहुबलि अह से पराजित हो गए। 
उनका त्याग और क्षमा उन्हे आत्म-दर्शन की ओर ले गए। उनके अह ने 
उन्हें पीछे ढकेल दिया ] वहुत लम्बी ध्यान-मुद्रा के उपरात भी वे आगे नहीं 
बढ सके । 

“ये पैर स्तब्ध क्यो हो रहे हैं ? सरिता का प्रवाह रुक क्यो रहा है १ इन 
चद्टानों को पार किए, बिना साध्य पूरा होगा १” ये शब्द वाहुवलि के कानो 
को बाँध हृदय को पार कर गए.। वाहुवलि ने आँखें खोली | देखा, ब्राह्मी 
ओर ठुन्दरी तामने खड़ी हैं । वहिनो की विनम्र-मुद्रा को देख उनकी आँखे 
मुंक गई। अबस्था से छोटे-वड़े की मान्यता एक व्यवहार है) वह सावभौम 
सत्व नही है। ये मेरे पेर गणित के छोटे से प्रश्न में उलक गए। छोटे भाईयों 
को में नमस्कार कैसे करें--“इस तुच्छु चिन्तन में मेरा महान्‌ साध्य विलीन 
हो गया | अवस्था लौकिक मानदण्ड है। लोकोत्तर जगत्‌ में छुटपन और 
बड़प्पन के मानदए्ड वदल जाते हैं। थे भाई मुझसे छोटे नही हैं। उनका 
चारित्र विशाल हैं। मेरे अह ने मुके और छोटा वना दिया। अब मुझे 
अविलम्ब भगवान्‌ के पास चलना चाहिए। 

पैर उठे कि वन्‍्धन टूट पड़े | नम्नता के उत्कर्ष मे समता का प्रवाह वह 
चला | वे केवली वन गए | सत्य का साज्षात्‌ ही नहीं हुआ, वे स्वय सत्व वन 
गए | शिव अत उनका साध्य नही रहा, वे स्वय शिव वन गए. ] आनन्द अब 
उनके लिए, प्राप्य नही रहा, वे स्वयं आनन्द वन गए | 
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अनासक्त योग 

मरत अब असहाय जैसा हो गया) भाई जैसा शब्द उसके लिए अ्थे- 
वान्‌ नहीं रहा ) वह सम्राद बना रहा किन्तु उसका हृदय अब साम्राज्य- 
वादी नहीं रहा ) पदार्थ मिलते रहे पर आसक्ति नहीं रही। वह उदासीन 
भाव से राज्य-सअचालन करने लगा। 

मगबान्‌ अयोध्या आये | प्रवचन हुआ। एक प्रश्ष के छत्तर में भगवान, 
ने कहा--भरत मोक्-गामी है [? एक सदस्य भगवान्‌ पर विगड़ गया और 
उन पर पुत्र के पक्षणात का आरोप लगाया] भरत ने उसे फासी की सजा 
दे दी। वह घबडा गया। भरत के पैरों मे गिर पड़ा और अपराध के लिए, 
क्षमा मागी। भरत ने कहा--तैल मरा कटोरा लिए सारे नगर में घूम 
आओ | तैल की एक बूँद नीचे न डालो तो तुम छूट सकते हो। दूसरा 
कोई विकल्प नहीं है। 


अभियुक्त ने वेसा ही किया) बड़ी सज़धानी से नगर में घुस आया 
और सम्राद के सामने पस्तुत हुआ ] 


सम्राट ने पूछा--नगर में घूम आए. ! जी, हाँ। अभियुक्त ने सफलता 
के भाष से कहा । 

सम्राद---नगर से कुछ देखा तुमने १ 

अमभियुक्त--नहीं, सम्राट | कुछ भी नहीं देखा। 

सम्राट-कई नाटक देखे होंगे ४ 

अभियुक्त--जी, नही । मौत के सिवाय कुछ मी नहीं देखा | 

सम्राद---कुछ गीत तो सुने होरो १ 

अमियुक्त--सम्राट्‌ की साज्ची से कहता हूँ, मौत की शुनगुनाहर के सिवा 
कुछ मी नहीं सुना | 

सम्राद--मौत का इतना डर १ 


अभियुक्त--सप्नाद्‌ इसे क्या जाने * यह जत्यु-दएड पाने वाला हो समकत 
सकता है ३ 


सप्माद_- क्या सन्ाद अमर रहेगा 2 कमी नही | मौत के से! 
नी - मुह से कोई नहीं 
बच सकता, तुन एक जीवन की मौत से डर गए] न तुमने नाटक देखे और 
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न गीत सुने। मेँ मौत की लम्बी परम्परा से परिचित हूँ | यह साम्राज्य 
मुझे नहीं लुमा सकता | 

सम्राट की करुणापूर्ण आँखों ने अभियुक्त को अभय वना दिया। सृत्यु- 
दंड उसके लिए केवल शिक्षा-प्रद था। सम्राद्‌ की अमरत्व-निष्ठा ने उसे 
मौत से सदा के लिए उबार लिया। 
आमण्य की और 


सम्राट भरत नहाने को थे | स्नान-घर में गए, अगूठी खोली | अंगुली 
की शोभा घट गई | फिर छसे पहना; शोमा बढ गई | पर पदाय से शीमा 
बढ़ी है, यह सौन्दर्य कृत्रिम है--इस चिन्तन में लगे और लगे सहज सौन्दर्य 
को दूँडने । भावना का प्रवाह आये बढ़| कर्म-मल को धो डाला। 
क्यों में ही मुनि बने, वीतराग बने और केवली बने | भावना की शुद्धि ने 
व्यवहार की सीमा तोड़ दी | न वेष बदला, न राज-प्रासाद से वाहर निकले, 
किन्तु इनका आन्तरिक संयम इनसे वाहर निकल गया और वे पिता के पथ 
पर चल्न पड़े ) 


ऋषभदेव के पश्चात्‌ 


काल का चौथा 'दुःख-्सुखमय' चरण आया | वयालीस हजार वर्ष कम 
एक कीड़ाकोड़ सागर तक रहा। इस अवधि में कर्म-त्षेत्र का पूर्ण विकास 
हुआ और घर्म-सम्प्रदाय भी वहुत फल्ले-फूले। जैन धसे के बीस तीर्थक्षर और 
हुए, यह सारा दर्शन प्रायू-ऐतिहासिक युग का है | इतिहास अनन्त--अतीत 
की चरण-घूलि को भी नहीं छू सका है। वह पाच हजार वर्ष को भी कल्पना 
की आँख से देख पात्ता है| 


सौराए की आध्यात्मिक चैतना 


बौद्ध साहिद्य का जन्म-काल महात्मा छुद्ध के पहले का नहीं है। जैन 

साहित्य का विशाल भाग भगवान्‌ भहावीर के पूव का नहीं है। पर थोड़ा 

भाग सगवान्‌ पाएवं की परम्परा का भी उसीयें मिश्रित है, यह बहुत समय है| 
भेग्वन अस्ध्नेमि दी परूपरा का साहित्य उपलब्ध नहीं है| 
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चेंदी का अखित्व ५ हजार वर्ष प्राचीन माना जाता है। घपणब्ध- 
साहिल श्रीक्षष्ण के थुग का उत्तरव्तीं है। इस साहित्यिक उपलब्धि द्वारा 
कृष्प शुग तक का एक रेखा चित्र खीचा जा सकता है | उतसे पू्े की स्थिति 
नुदर अतीत मे चली जाती है | 


छान्दौोग्य उपनिपद्‌ के अनुधार श्रीकृष्ण के आध्यात्मिक गुद घोर आगि- 
रस ऋषि बै*१ | 

जेन आगमो के अनुसार श्रीकृष्ण के आध्यात्मिक शुरू वाईसवें तीर्थंकर 
मम्प्रिनेमि ये* २ | घोर आगिरस ने श्रीकृष्ण को जो घारणा का उपदेश दिया 
है, वद विचार जेन-परम्परा से मिन्न नहीं है| वू अक्तित-अ्क्षय है, अच्युत- 
अविनाशी है और प्राप-संशित-- श्रत्तियूहमगप्राण है। इस चयी को सुन कर 
श्रीकृष्ण अन्य विद्याओ्रों के प्रति तृष्णा-हीन हो गए्‌** | वेदों में आत्मा की 
ल्थिर मान्यता का प्रतिपादन नहीं है। जैन दर्शन आत्मबाद की सित्ति पुर 
म अपन्थित है ५ | रमव है अरिएनेसि ही वैदिक साहित्य में आगिरस के 


नप में उन्निसित हुए हो अथवा वे अरिएनेमि के ही विचारों से प्रभावित 
को? दूसरे व्यक्ति हो। 
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वर्णन जैन आगमो में मिलता है** | अरिश्नेमि और उनकी वाणी से वे 
प्रभावित थे, इसे अखीकार नहीं किया जा सकता ) 

उस समय सौराष्ट्र की आध्यात्मिक चेतना का आलोक समूचे भारत को 
आल्लोकित कर रहा था | 
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ऐत्तिहासिक काल 


तीर्थंकर पार्श्वनाथ 
मगवान्‌ महावीर 

जन्म और परिवार 

नाम और गोत्र 

यौवन और विवाह 
सहाभिनिष्क््सण 

साधना और सिद्धि 
तीर्थ-प्रवर्ततन 
अ्रमण-सघ-व्यवस्था 
निर्वाण 

उत्तरवर्ती सघ-परपरा 
तीन प्रधान परमपराएं 
सम्प्रदाय-मैद ( निहद विवरण ) 
बहुरतवाद 

जीव प्रादेशिकवाद 
अव्यक्तवाद 
सामुच्छेदिकवाद 
दक्रियवाद 

त्रैशाशिकवाद 

अवड्धिक्वाद 
इवैतास्व॒र-दिगस्वर 
सचेलत्व और अचेज्त्व का 
आग्रह और समन्वय दृष्टि 
चेत्यवास और सविग्न 
स्थानकवासी 

तैरापंय 


तीर्थंकर पाडर्गनाथ 


तेईसवें तीर्थंकर भगवान्‌ पार्श्चनाथ ऐतिहासिक पुरुष हैं। उनका तीथ- 
अवत्तेन भगवान्‌ महावीर से २५० वर्ष पहले हुआ | भगवान्‌ महावीर के समय 
तक उनकी परम्परा अविच्छिन्न थी। भगवान्‌ महावीर के माता-पिता मगवान्‌ 
पा््वनाथ के अनुयायी थे। सगवान्‌ महावीर ने समय की भाग को 
पहचान पच्र महाज्त का उपदेश दिया | मगवान्‌ पराश्वनाथ के शिष्य भगवान्‌ 

महावीर व उनके शिष्यों से मिल्ले, चर्चाएं की और अन्ततः पंचयाम ख्तीकार 

कर भगवान्‌ महावीर के तीर्थ में सम्मिलित हो गए। 

घमनन्द कौसम्वी ने मगवान्‌ पार्र्य के वारे में कुछ मान्यताए, प्रस्तुत 
की हैं [+ल पड 

ज्यादातर पाश्चात्य पण्डितो का यह मत है कि जैनो के २३ वें तीर्थकर 
पाएवं ऐतिहासिक व्यक्ति ये। उनके चरित्र भे भी काल्‍्यनिक बातें हैं। पर 
वे पहले तीर्यकरोी के चरित्र में जो बातें हैं, उनसे वहुत कम हैं। पाहव का 
शरीर ६ हाथ लम्बा था। उनकी आयु १०० ब्षे की थी। सोलह हजार 
साधु-शिष्य, अड़तीस हजार साध्वी-शिष्या, एक लाख चहौसठ हजार श्रावक 
तथा त्तीन लाख उनतालीस हजार भआविकाएं इनके प्रास थी | इन सब बातों 
मे जो मुख्य ऐतिहासिक बात है, वह यह हैं कि चौबीसवें तीयकर वर्धमान के 
जन्म फे एक सो अठहत्तर साल पहले पारव तीर्थंकर का परिनिर्वाण हुआ। 

वर्धमान यथा महावीर सीकर बुद्ध के समकालीन थे, इस बात फो सब्र 
लोग जानते हैं। बुद्ध का जन्म वर्धमान के जन्म के कम से कम १५ साल 
बाद हुआ होगा | इसका अर्य यह हुआ कि बुद्ध का जन्म तथा पाएवे तीर्यकर 
का परिनिर्वाण इन दोनो में १६३ साल का अन्तर था। मरने के पूर्च 
लगभग ५० साल तो पाएव तीर्थंकर उपदेश देते रहे होंगे। इस कार हुद्ध 
जन्म के करीब दो सौ तेतालीस दर्प पूर्व पार्श्व झुनि ने उपदेश देने का काम 
शुरू किया। निर्भमन्‍्ध श्रमणो का सघ मी पहले पहल उत्हीने स्थापन क्या 
होगा । 
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उपर दिखाया जा चुका है हि परीक्षित या राउपर कारा युद्ध से सीन शत 
व्दियो के पूर्व नहीं जा सकता) | परीक्षित्र के बाद सरभेगय गद्दी पर खाझा 
ओर उसने कुद देश में माय छर बैदिय धर्म का कण्या धराया। देगी 
समय काशी-देश में पाये एक नई सस्कृति की नींग छाल मे थे। पार्शा का 
जन्म वाराणसी नगर मे अहहससेन नामक राणा ग्री प्रामा मासक रानी से 
हुआ | ऐसी कथा जेन पन्धी में स्राई 7१॥ उस समय राजा ठी अधिकारी, 
जमींटार हुआ करता था। इसलिए एसे राजा के यह दाष्झा हीना गो 
अतम्मच यात्त नहीं है। पाहव की नई संस्कृति काशी राय में खच्छी तगा 
टिकी रही होगी क्योंकि छुढ़ की भी श्पने पहले शिष्यों थी पोनने के लिए 
वाराणसी ही जाना पडा था | 
पाश्ये का घस विहकूल सीधा साधा था। हिंसा, अनत्य, स्टेप तथा परि- 
अ्ह--इन चार बातो के त्याग करने का वें उपदेश देते घ* । इतने श्राच्चीन 
काल में अद्विंसा को इतना सुतम्बद्द रुप देने का यट पहला ही उदाहरण ६। 
सिनाई पर्वत पर मोजेस को ईख़र ने जो दश आज्ञाए ( [९॥ (०॥॥0- 
80७0703९४७॥७ ) सुनाई , उनमे हत्या मत करो, इसका भी समावेश था | पर उन 
आशाओं को सुन कर मोजेस ओर उनके अनुयायी पेलेल्टाइन मे मुसे और बहा 
खून की नदिया वहाई | न जाने कितने लोगो को कत्ल किया और न 
जाने कितनी युवती स्तियो को पकड़ कर आपस से बाद लिया। इन बातों 
को अहिंसा कहना हो तो फिर हिंता किसे कहा जाय? तालये यद्द है कि 
पाएरव के पहल्ते पृथ्वी पर सच्ची अहिंसा से भरा हुआ धर्म या तत्त-आान था 
ही नहीं । 
पार्रव घुनि में एक और मी वात की | उन्होने अहिंसा को सत्य, अस्तेय 
ओर अपरिग्रह--इन तीनों नियमो के साथ जकड़ दिया। इस कारण पहले 
जो अद्िसा ऋषि-मुनियो के आचरण तक ही थी और जनता के व्यवहार में 
) जिसका कोई स्थान न था, वह अब इन नियमो के सम्बन्ध से सामाजिक एवं 
ज्यावहारिक हो गई | 
पर्व घुनि ने ठीसरी वात यह की कि अपने नवीन धर्म के प्रचार के लिए 
उन्होंने उध बनाए. | वौद्ध साहित्य से इस बात का पत्ता लगता है कि बुद्ध के 
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समय जी संघ विद्यमान थे, उन सवों में जेन साधु और साध्वियों का सघ 
सबसे बड़ा था। 
पार्श्य के पहले ब्राह्मणों के वड़ेन्‍्बड़ें समूह थे, पर वे सिर्फ़ यश-याग का 
प्रचार करने के लिए ही थे|। यज्ञ-याग का विरस्कार कर उसका त्याग करके 
जगली में तपस्था करने वालों के सघ भी थे | तपस्था का एक अंग समझ 
कर ही वे अहिंसा धर्म का पालन करते थे पर समाज में उसका उपदेश नहीं 
देते थे। वे लोगो से बहुत कम मिलते-जुलते थे । 
बुद्ध के समय जो भ्रमण थे, उनका वर्णन आगे किया जाएगा | यहाँ पर 
इतना ही दिखाना है कि बुद्ध के पहले यश्च-याग को धर्म मानने वाले ब्राह्मण 
थे और उसके वाद यश-याग से ऊब कर जगलो मे जाने वाले तपस्वी थे | बुद्ध 
के समय ऐसे ब्राह्मण और तपस्बी न ये--शेसी वात नहीं है | पर इन दो प्रकार 
के दोषो को देखने वाले तीसरे प्रकार के भी सन्‍्यासी थे और उन लोगों मे 
पाशव मुनि के शिग्यों को पहला स्थान देना चाहिए।” 
जैन परम्परा के अनुसार चातुर्याम धर्म के प्रथम प्रवर्तक भगवान्‌ अजित- 
नाथ और अन्तिम प्रवर्तक भगवान्‌ पार्श्यनाथ है। दूसरे तीर्यकर से लेकर 
तेईसव तीर्थंकर तक चातुर्याम धर्म का उपदेश चला | केवल भगवान्‌ ऋषभदेव 
आर भगवान्‌ महावीर ने पच् महाजत धर्म का उपदेश दिया। निम्नन्थ 
श्रमणों के संघ भगवान्‌ ऋषमदेव से ही रहे हैँ, किन्तु वे वर्तमान इतिहास की 
परिधि से परे हैं। इतिहास की दृष्टि से कौसम्बीजी की सघ-वद्धता सम्बन्धी 
धारणा सच भी है| 
भगवान्‌ महावीर 
ससार जुआ है। एउसे खीचने वाले दो वेल ह---जन्म और मौत ] संसार 
का दूसरा पार्श्व है--सुक्ति| वहाँ जन्म और मौत दोनो नहीं | वह अमृत 
है। वह अमरत्व की साधना का साध्य हैं। मन॒ुप्य किनी वाध्व की पूर्ति 
के लिए जन्म नही लेता | जन्म लेना तसार की अनिवायंता हैं। नम लेने 
वाले मे चोग्यवा होती है, सस्कारों का सचय होता है। इसलिए वह अपनी 
योग्यता के अनुकूल अपना साध्य चुन लेता है। जिसके जैसा विवेक, उत्तके 
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वैसा ही साध्य और कैंसी ही साधना--यह एक तथ्य है | इसका अपवाद कोई 
नहीं होता । भगवान्‌ महावीर भी इसके अपचाद नहीं ये | 
जन्म और परिवार 

दुषमा-सुपमा ( चतुर्भअर ) पूरा होने में ७४ वर्ष १९ महीने ७॥ दिन 
वाकी थे। भीष्म ऋतु थी। चैत्र का महीना था| शुक्ला चयोदुशी की मध्य- 
रात्रि की वेला थी | उस समय भगवान्‌ महावीर का जन्म हुआ। यह ई० 
पूर्व ६६६ की बात है। सगवान्‌ की माता निशला ज्ञप्तियाणी और ण्ति 
सिद्धार्थ थे। वे भगवान्‌ पाश्व की परम्परा के भ्रमणोपासक थे। भगवान्‌ की 
जन्म-भूमि क्षत्रिय कुण्डप्राम नगर था) वेशाली, वाणिज्यग्रास, श्राक्षण- 
कुण्डनगर जत्निय-कुएडग्राम-जन्मसूमि के बारे में तीन मान्यताएं हैं५ | 


३--श्वेताम्वर-सान्यता 


“प्राचीन मान्यतानुसार लखीसराय स्टेशन से नैश्नत्य दक्षिण में श्८ मील 
सिंकद॒रा से दक्षिण में २ मील, नवादा से पूर्व में ३८ भील और जमुई से पश्चिम 
में १४ मील दूर नदी के किनारे लछवाड़ गाँव है, जो लिच्छवियों की भूमि 
थी। यहाँ जैन पाठशाला है और भगवान्‌ महावीर स्वामी का मन्दिर भी | 
लछवाड़ से दक्षिण में ३ मील पर नदी किनारे कुडेघाट है। वहाँ भगवान, 
भहावीर के दीज्षास्थान पर दो जैन मन्दिर हैं और माथा वलहटी भी है| 
चहाँ से एक देवडा की, दो किंुआ की, शक सकसकिया की और तीन 


चिकना की--ऐसी कुल सात पहाड़ी घाटियोँ हैं, जिन्हें पार करने पर ३ मील 
दृर जन्म-स्थानों 


नामक भूमि है। घहाँ भगवान्‌ महावीर स्वामी का भन्दिर 
है। चिकना के चढ़ाव से पूर्व में ६ भील जाले पर लोघापानी नामक स्थान 
आता है। वहाँ शीतल जल का झरना दै, पुराना पक्का कुआँ है, पुराने खडहर 
हैं और टीला भी, जिसमें से पुरानी गजिया ईें मिलती हैं । वास्तव में यही 


भगवान्‌, महावीर का “जन्‍्म-स्थान! है, जिसका दूसरा नाम नियकुड' है 
कसी भी कारणवश क्यो न हो पर आज वहाँ पर कोई हा 


ड ् ज रू मन्दिर नही बल्कि 
यहाँ मन्दिर है, चद्धां २४० वर्ष पहले मी बह था हज सके ह् कि 
नियकुट-ल्थान माना जाता घा--बह उस समय की तीर्व मूमियो हर प 

गमियो के उल्लेख 
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से बराबर जान सकते हैं। अर्थात्‌ लोधापानी का स्थान ही असली क्षत्रिय- 
कुड की भूमि है।" 
२--दिगम्बर-मान्यता 

कई बातों में दिगम्बर-संघ, श्वेताम्बर-सघ से विलकुल अलग मत रखता है। 
वैसे ही कई एक तीर्य-भूमियों के बारे में मी अपना अलग विचार रखता है। 
दिगम्बर सम्प्रदाय भगवान्‌ महाबीर का जन्म-स्थान कु डपुर मे मानता है पर 
उत्का अर्थ कुडलपुर' ही करते हैं। राजगही व नालन्दा के पास आया कु डल- 
पुर ही उनकी वास्तविक जन्म-भूमि है। 

श्वेताम्बर संघ इस कुडलपुर को धड़गोंव' के नाम से पहचानता है, 
जिसके दूमरे नाम गुब्बरगाँव ( गुद्वर ग्राम ) तथा कु डलपुर हैं। संवत्‌ १६६४ 
में यहाँ पर कुल १६ जिनालय थे, किन्तु आज केवल एक श्वेताम्बर जिनालय, 
धर्मशाला और उसके वीच का भ्री गौतम स्वामी का पराहुका-मन्दिर है | 

'दिगम्बर मान्यतानुसार नालन्दा स्टेशन से पश्चिम में २ मील पर आया 
कुँडलपुर ही भगवान्‌ महावीर का जन्मस्थान--क्षत्रियकुण्ड है | 


३--पाश्चात्य विद्वानों की मान्यता 


“पाश्चात्य संशोधक विद्वदू-वर्ग क्षत्रियकुण्ड के विषय में तीसरा ही मत 
रखता है। उनका कहना है कि वैशाली नगरी, जिसका वर्तमान में वेसाउपट्टी 
माम है अथवा उसका उपनगर ही वास्तविक क्षजियकुण्ड है। 

सर्व प्रथम उपरोक्त मान्यता को डा० हम॑न जैकोबी तथा डा० ए.० एफ० 
आर० होनले आदि ने करार दिया तथा पुरातत्तवेत्ता पंडित श्री कल्याण- 
विजयजी महाराज एवं इतिहास-तत्त-महोदधि आचार भ्री विजयेन्द्र सूरिजी ने 
एक स्व॒र से अनुमोदन किया] फलत* यह मत संशोधित रूप में अधिक 
विश्वसनीय वनता जा रहा है।* 

कोल्लाग-सन्रिवेश--ये उसके पाश्व॑व्ती नगर और गाव थे | 

-“निशला वैशाली गणराज्य के प्रमुख चेटक की वहन थी | सिद्धार्थ ज्त्निय- 
कुण्ड आम के अधिपति थे | 
मगवान्‌ के बड़े माई का नास नन्दिवर्धन था । उनका विवाद चेटक की 
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लक 
पुत्री ज्येठा के साथ हुआ था* | भगवान्‌ के काका का वाम छुपाएवं और बच 
बहन का नाग सुद्र्शना था * ) 


नाम और गोत्र 


मयवान्‌ जब जिशला के गभे मे आए, तब से सम्पदाएँ वी, इसलिए 
माता-पिता ने उनका नाम वर्षमान रखा< | वेधेमान ज्ञात नामक चंत्रिय 
कुल में उत्मन्न हुए, इसलिए, कुल के आधार पर उनका नाम शात-चुतर इुग्ा के 
साधना के दीर्षकाल में उन्होंने अनेक कप्टो का बीस्इृत्ति से शाम 
किया । अपने लक्ष्य से कमी मी विचलित नहीं हुए! इसलिए उनका नाम 
महावीर हुआ" * | यही नाम सबसे अधिक प्रचलित है। 


सिद्धाय कश्यप-गोीयक्षत्रिय ये*१ ) पिता का गो ही पुत्र का गोर्ते 
होवा है। इसलिए मद्दावीर कश्यप-गोत्रीय कहलाए 


यौवन और विवाह 


वाल हीडा के बाद अध्ययन का समय आता है | तीयेकर गर्भ-काल से ही 
अन्रधि-श्ानी होते हैं। महावीर भी अवधि-शानी थे** | वे पढ़ने के लिए 
सए.। अध्यापक जो पढाना चाहता था, वह उन्हें ज्ञात था। आखिर 
अध्यापक ने कह्दा--आप खय सिद्ध हैं। आपको पढ़मे की आवश्यकता 
नहीं | 

यौवन आया | महवीर का विवाह हुआ | वे सहज विरक्त थे | विवाह 


करने की उनकी इच्छा नहीं थी। यर माता-पिता के आमह से उन्होंने विवाद 
किया ११ ॥ 


डिललर परम के अनुसार महावीर अविवाहित ही रहे। एवेताम्बर- 
साहित्य के अनुतार उनका विवाद क्षुजिपकन्या यशोदा के सात हुआ।* 
उनके प्रियदर्शना नाम की एक कन्या हुईं १५ ; उसका लाए अंशरा केक 
( उपने भानजे ) जमालि के साथ किया५६ | 

घने एक शेपवती ( दूसरा 


। नाम यणख्ती ) नाम की वौहिती---वेबती 
है १७ | बे गहस्थी में सी पर इनकी पत्तियों व “५ 
*यवा। 


श 
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'महामिनिष्क्रमण 


वे जब २८ वर्ष के हुए तब उनके माता-पिता का खर्गवास होगया"<। 
उन्होंने तत्काल भ्रमण वनना चाहा पर नन्दिवर्धन के आग्रह से वैसा हो न 
सका। एनने महावीर से घर में रहने का आग्रह किया | वे उसे ठालन 
सके। दो वर्ष तक फिर घर में रहे। यह जीवन उनका एकान्त-विरक्तिमय 
बीता। इस समय उन्होंने कच्चा जल पोना छोड़ दिया, रात्रि-मोजन नही 
किया और ब्रह्मचारी रहे*' | 


३० वर्ष की अवस्था मे उनका अमिनिष्कमण हुआ। वे अमरल की 
साधना के लिए. निकल गए | आज से सब पाप-कर्म अकरणीय हँ--इस 
प्रतिना के साथ चे भ्रमण बने | 

शान्ति उनके जीवन का साध्य था | क्रान्ति था उसका सहचर परिणाम | 
उन्होंने बारह वर्ष तक शान्त, मौन और टी तपस्‍्वी जीवन विताया । 


साधना और सिद्धि 


जहाँ हित है, अहित है ही नहीं--ऐसा धर्म किसने कहा १ जहाँ यथार्थवाद 
है, अर्थवाद है ही नही--ऐसा धर्म किसने कहा १ 

यह पूछा--अमरणो ने, आक्षणो ने, झहस्थों ने और अन्‍्यान्य दाशंनिको ने 
जम्बू से और जम्बू ने पूछा--सुधर्मा से | यह प्रश्न अहित से तपे और अर्थवाद 
से ऊबे हुए लोगों का था। 

जम्बू बोले--शुरुठेव । मेरी जिजासाए, उमरती आ रही हैं। लोग भगवान्‌ 
महावीर के धर्म को गहरी श्रद्धा से सुन रहे हैं। उनके जीवन के बारे में 
बड़े कुवृहल मरे प्रश्न पूछ रहे हैं। उनने मुझमें मी कुतूहल मर दिया है| में 
उनके जीवन का दर्शन चाहता हूँ |] आपने उनको निक्‍्टता से देखा है, छुना है, 
निश्चय किया है, इसलिए में आपसे उनके ज्ञान, श्रद्धा और शील के बारे मे 
कुछ सुनना चाहता हूँ। 

सुधर्मा वोले--जम्बू | जिस धर्म से दूसरे लोगों को और मुमे महावीर के 
जीवन-दर्शन की पेरणा मिली है, उसका महावीर के पौद्यलिक जीवन से 
ज़गाव नहीं है | 
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आध्यात्मिक जगत्‌ में शान, दर्शन, और शील वी संगति ही जगत 5 
भगवान्‌, महावीर अनन्त जानी, अनन्त देशनी और खेदश थे“ 5 उनके 
यशखी जीवन का दर्शन। जो दूसरों के खेद को नहीं जानता, वह, अपने खेद 
को भी नहीं जानता | जो दूसरी की आत्मा में विश्वास नहीं करता, चह अपने 
आपमें भी विश्वास नहीं करता। 

भगवान्‌ महावीर मे आत्मा को आत्मा से वोला। वे आतम-तुत्षा के 
मू् दर्शन थे। उनने खेद सहा, किन्तु किसी की खेद दिया नहीं। इसलिए 
दे खेदन थे ) उनकी खेदजता से धर्म का अजस प्रदाह बह) | है 

भगवान महावीर का जीवन घटना-बहुल नहीं, तपस्या्वहुल है। + 
दीपै तपखी थे] उनका जीवन दर्शन धर्म का दर्शन है। धर्म उनकी वाणी का 
प्रवाह नहीं है। वह उनकी साधना से फूटा है। 

उनने देखा--ऊपर, नीचे और धीच में सब जगह जीव हैं। वें चल भी 

हैं और अचल भी | थे नित्य भी हैं और अनित्य भी | आत्मा कभी श्रनात्मा 

। नहीं होती; इसलिए, वह नित्य है। पर्याय का विवसे चलता रहता है, इसलिए 
चह अनित्य है। जन्म और मौत उसीके दो पहलू हैं। दोनों ढुग्ख 
हैं, दु ख का हेतु विपमता है | विषमता का बीज है--राग और दे प। संगवान 
ने समता घमे का निरूपण किया | उसका मूल है--वीतराग भाव | 


मंगवान्‌ ने सवके लिए एक घसे कहा | बढ़ो के लिए भी और छोटों 
के लिए भी ! 


भगवान्‌ ले क्रियाबाद, अक्रियावाद, अशानवाद और चिनयवाद आदि 
सभी वादों को जाना और फिर अपना मार्ग चुना** | वे खर्य॑-सम्बुद्ध थे । 


मंगवान्‌ निर्मन्‍्थ बनते ही अपनी जन्म-भृूमि से चल पडे | हेमनत ऋठ था। 
मयवान्‌ फे पास केवल एक देष-दृष्य बस्त्र भा ॥ भगवान्‌ ने नहीं सोचा कि 


सदी में में यह चस्त्र पहनुगा। दे कष्ट्सहिष्णु थे। तेरह महीनों तक वह 
वस्त्र भगवान के पास रहा । फिर उसे 


छोड || 
डक के भगवान्‌ पूर्ण अचेल हो मए। 
काटने वाले कीड़े मगवान्‌ को चार महीने तक काटते 


और मांस साठे रहे । भगवान्‌ अडोल रहे। थे च॒मा-शर थे | ५33 
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भगवान्‌ प्रहर-पहर तक किसी लक्ष्य पर आखे टिका ध्यान करते। उस 
समय गाव के वाल-वच्चे उधर से आ निकलते और भगवान्‌ को देखते ही हल्ला 
मचाते, चिल्लाते | फिर भी वे स्थिर रहते | वे ध्यान-लीन ये | 

भगवान्‌ को प्रतिकूल कष्टो की मातति अनुकूल कष्ट भी महने पड़ते | भग- 
वान्‌ जब कभी जनाकीर्ण बस्ती मे ठहरते, उनके सौन्दर्य से ललचा अनेक 
ललनायें उनका प्रेम चाहती | भगवान्‌ उन्हें साधना की बाधा मान उनसे 
परहेज करते | वे ख-प्रवेशी ( आत्म-लीन ) थे। 

साधना फे लिए एकान्तवास और मौन--ये आवश्यक हैं। जो पहले 
अपने को न साथे, वह दूसरी का हित नहीं साध सकता | स्वय सप्पपूर्ण पूर्णता 
का मार्ग भही दिखता सकता | 

भगवान्‌ रहस्यों से मिलना-छुलना छोट ध्यान करते, पूछने पर भी नहीं 
बोलते । लोग घेग डालते तो वे दूमरी जगह चले पाते | 

कई आदमी भगवान्‌ का स्परभिवादन करते। फिर भी वे उनसे नहीं 
बोलते| कई च्ादसी भगवान्‌ को मारते-पीटते, किन्तु उन्हें भी ये हुछ नहीं 
कहते। भगवान्‌ वैसी कठोरचर्बा-जो सप्रके लिए सुलम नहीं है, में रम 
रऐ थे । 

भगवान्‌ खगहय कष्टो को सदतते | कठोसतम कट्ठो णी वे परवार नहीं करते | 

व्यवहार दृष्टि ते उनका जीवन नीरस था। वे दूय झीर मौतों में जरा भी 
नटी लतचाते। दप्पन्पुए, सुप्टियुद्ध ज्यदि लगणाद्णें देस्मे को इत्मुझ भी 
नहीं छोते। 


हि 
(० न्‍्> 2०३ फ्मक, न हो नरक, जे कक पु 
सत्ण घानरद जोर रगत्मिक चेंतल्य एन नहीं होता, हए हे पारी 
० बढ तप बढ ट ब बह है 
उपक्रदी फे द्वारा पागोट पाने की नेट होही 6] रिनर संतनार छा पर 
झलत्त ज्यता *, भात छुगा जा सोने पृद् एएता /-++ नीरग हऑडिको |ौ | 
प्‌ के के ्जए न्म्टुटनक पड अकाल क्न 
छें सदा हमरस गाते है। चशरी मझाशनें के दाग पन्‍्लर हे नीरिण भार 4 
रत ग़माने पर या शरपपालि भारे भी पाया भपय मा पपया गए 
सरत गनाने पद पक्ष शरबापात्त भा ह एाजा इुत्म हे इञाद २ 
श्चीफारल इचथ द्रतजा अज-दान चन इज इलन- ६५ इरनज इनक 
रस 4६४ * 7 ६६,, $ की 0 ण०4 + हम ५ 3 »इा ५४ 
| ख् ् सिह 
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भगवान्‌ ने विजातीय तत्वों ( पुदूगल-आसक्ति ) को न शरण दी और 
न उनकी शरण ली। वे निरयेक्ष भाव से जीते रहे। 

निरपेक्षता का आधार वैराग्य-्मावना है| रक्त-द्विए आत्मा के वाथ 
अपेक्षाए, जुडी रहती हैं। अपेक्षा का अर्थ है--हुर्ब॑लवा | व्यक्ति का सवश् 
और दुबल होने का मापदण्ड अपेक्षाओ की न्‍्यूनाधिकता है | ६; 

भगवान्‌ भ्रमण बनने से दो वर्ष पहले ही अपेक्षाओं को ठुकराने लगे। 
सजीव पानी पीना छोड़ दिया, अपना अकेलापन देखने लग गए, क्रोध, मान) 


माया और लोम की ज्वाला को शान्त कर डाला | सम्ययू-दर्शन का रूप 
निखर उठा | पौद्गलिक आस्थाए, हिल गई | 


भगवान्‌ ने मिट्टी, पानी, अग्रि, वायु, वनस्पति और चर जीवो का 
अस्तित्र जाना | उन्हें सजीव मान उनकी हिंसा से विज्लग हो गए.। 
अचर जीव दूसरे जन्म में चर और चर जीव दूसरे जन्म में अचर हो 
सकते हैं। राग-द्वेष से बघे हुए सव जीव सब प्रकार की योनियों में जन्म 
लेते रहते हैं। 
यह ससार रम-सूमि है। इसमे जन्म-मौत का अभिनय होता रहता है । 
भगवान्‌ ने इस विचिन्रता का चिन्तन किया और थे वैराग्य की हढ भूमिका 
पर पहुँच गए। 
भगवान्‌ से संसार के उपादान को दृढ़ निकाला | उसके अनुसार उपाधि- 
परितद से बचे हुए जीव ही कर्म-वद्ध होते हैं। कंमे ही ससार-भ्रमण का हेठ 
है। वे कर्मों के खलूप को जान उनसे अलग हो गए. ) भगवान्‌ से खय अर््धिंसा 
को जया में उतारा। दूसरों को उसका मार्य-दर्शन दिया। बासना को 
सब कम-प्रवाह का मूल मान भगवान्‌ से स्त्री-सग छोड़ा | 
अहिंसा और ब्रक्मचवे--ये दोनो साघना के आधारभूठ तत्त्व हैं। अहिंसा 
अबेर साधना है। बअक्षचर्य जीवन की पवित्रता हैः आए माय के अर 
आत्म-साम्प की झजुभूति और पविवता के विना विकास का सार्ग-दर्शन नहीं-हो 
सकता | इसलिए भगवान्‌ ने उन पर वही सूह्म दृष्टि से मनन किया 
भगवान्‌ ने देखा--बन्ध कम से होता ६। उनसे पाप को हो 
मूल को ही उछाड़ केका।._ “४ 5 20. मल) ससके 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व [ ३१ 


भगवान्‌ अपने लिए बनाया हुआ भोजन नहीं लेते। वे शुद्ध भिक्षा 

के द्वारा अपना जीवन चलाते। आहार का विवेक करना अहिसा और ब्द्मचर्य 
“इन दोनों की दृष्टि से महत्तपूर्ण है| जीव-हिसा का हैतुभृत आहार जैसे सदोप 
हीता है, वैसे ही ब्रद्मचय मे वाघा डालने चाला आहार भी सदोप है। आहार 
की मीमांसा में अहिंसा-विशुद्धि के बाद अह्मदय की विशुद्धि की ओर ध्यान 
देना महज प्रात होता है। भगवान्‌ आहार-पानी की मात्रा के जानकार थे ! 
रम-णद्धि से वें किनारा कसते रहे | वे जीमनवार में नहीं जाते और दुर्भिक्ष- 
भोजन भी नहीं लेते। उनने सरस भोजन का सकल्प तक नहीं किया। वे 
सदा अनासक्त और यात्रा-निर्वाह के लिए भोजन करते रहे । भगवान ने 
अनासक्ति के लिए शरीर की परिचर्या को भी ल्लाग रखा था | थे खाज नहीं 
खनते। आख को भी साफ नहीं करते। भगवान्‌ समग्ल्याग की दृष्टि से 

गहस्थ के पात्र मे खाना नहीं खाते और न उनके वस्त्र ही पहनते | 

भगवान्‌ का दृष्टिलयम अनुत्तर था। वे चलते समय इधर-उधर नहीं 
देखते, पीछे नही देखते; बुलाने पर भी नहीं बोलते, सिर्फ मार्ग को देखते 


हुए चलते | 
भगवान प्रकृति-विजेता थे| वे सर्दी में नगे बदन घूमते। सदों से डरे 


विना हाथों को फैला कर चलते | भगवान्‌ श्रग्नतिवन्‍्धविहारी थे, परित्राजक 
थे। बीच-बीच में शिल्प-शाला, सना घर, कोपड़ी, अपा, दुकान, लोहकार- 
शाला, विभाम-णह, आराम-णह, श्मशान, दृछ्ष॑-्मूल आदि स्थानों में ठहरते। 
इस प्रकार भगवान्‌ बारह वर्ष और साढ़े छह मास तक कठोर चर्या का पालन 
करते हुए. आत्म-प्माधि में लीन रहे। भगवान्‌ साधना-काल में समाहित 
हो गए।। अपने आप में समा गए। मगवान्‌ दिन रात यतमान रहते | उनका 
अन्तःकरण सतत क्रियाशील या आत्मान्वेषी हो गया। 

भगवान्‌ अग्रमत्त वन गए.। वे भय और दोषकारक प्रदृत्तियों से हट सतत 
जागरूक वन गए। * 

ध्यान करने के लिए. समाधि ( आत्म-लीनता या चित्त-स्वास्थ्य ) यतना 
और जागरूकता--थे सहज अपेक्षित हैं। मगवान्‌ ने आत्मिक वातावरण को 
ध्यान के अनुकूल बना लिया | वाहरी वातावरण पर विजय पाना व्यक्ति के 
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सामर्थ्य की वात है, उसे बदलना उसके सामथ्य से परे भी हो सकता है। 
आत्मिक वातावरण बदला जा सकता है। भगवान्‌ ने इस सामर्थ्य का पूरा 
उपयोग किया। भगवान्‌ ने मौंद पर मी विजय पाली। वे दिन-शत का 
अधिक भाग खडे रह कर ध्यान में बिताते | विधाम के लिए. थोडे समय लेठते, 
तब मी नोंद नहीं लेते । जब कमी नौंद सत्ताने लगती तो भगवान्‌ फिर खडे 
होकर ध्यान मे लग जाते। कभी-कभी तो सर्दी की रातो भे घंड़ियों तक 
वाहर रह कर नोंद टालने फे लिए. ध्यान-मम्म हो जाते। 
भगवान्‌ ने पूरे साधना-काल मे सिर्फ एक सुद्ृर्त तक नौंद ली। शेप 
सारा समय ध्यान और आत्म-जागरण मे बीता। 
भगवान्‌ तितिज्षा की परीक्षान्‍्भूमि थे। चड-कौशिक साप ने उन्हे काट 
खाया। और भी साप, नेवले आदि सरीस॒प जाति के जन्तु उन्हें सताते) 
पत्तियों ने उन्हें नोचा। 
भगवान्‌ को मौन ओर शत््य रह-वास के कारण अनेक कष्ट मेलने पड़े । 
आम-रक्षक, राजपुदप और हदुष्कर्मा व्यक्तियों का कोष-माजन बनना पढ़ा। 
उनने कुछ पलों पर भगवान्‌ को सताया, यातना देने का प्रयक्ष किया । 


भगवान्‌ अवहुबादी थे | दे प्राय. मौन रहते | श्रावश्यकता होने पर भी 
विशेष नहीं वोलते। एकान्तस्थान मे उन्हें खड़ा देख लोग पूछते--तुम कौन 
हो १ तब भगवान्‌ कभी-कमी बोलते | भगवान्‌ के मौन से चिढ कर वे उन्हे 
सताते | भगवान क्षमा-धर्म को ख़न्‍धव्म भानते हुए. सब कुछ सह लेते। वें 
अपनी समाधि ( मानसिक सन्तुलन या सास्थ्य ) को भी नहीं खोते । 
कमी-कभी भगवान्‌ प्रशकर्ता को सक्तित सा उत्तर भी देते। में मिक्तु हूँ, 
यह कह कर फिर अपने ध्यान मे लीन हो जाते | 
देबो ने भी भगवान्‌ को अछूत्ा नहीं छोडा | उनने भी भगवान्‌ को घोर 
उपस्त्गे दिए] भगवान्‌ से गन्ब, शब्द और स्पर्श सम्बन्धी अलेक कएट सहे 
। सामान्य बात सह है 'कि कष्ट किठ्ी के शिए. 5 
यह ८ कि जीवन से कष्ट आहे है । फिर थे पिय लगें 
या न लगें 
भष्टों को विश्ुद्धि के लिए वरदान मान उन्हें इसरच मेल ब्र ;॒ हे ४ 
व्यक्ति 
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अधीर हो जाते हैं] अधीर को कष्ट सहन करना पड़ता है, धीर कष्ट को 
सहते हैं। 

साधना का मार्ग इससे भी और आगे है। वहाँ कष्ट निमत्रित किये 
जाते हैं। साधनाशील उन्हे अपने मवन का दृढ़ स्तम्भ मानते हैं। कष्ट आने 
पर साधना का भवन गिर न पड़े, इस दृष्टि से वह पहले ही उसे कब्टों के 
खंभो पर खड़ा करता है| जो जान-बूक़ कर कष्टो को न्यौता दे, उसे उनके 
आने पर अरति और न आने पर रति नही हो सकती | अरत्ति और रत्ति--ये 
दोनें साधना की वाघाए हैं| भगवान्‌ महावीर इन दोनों को पचा लेते ये | 
वे मध्यस्थ ये | 

सध्यस्थ वही होता है, जो अरति और रति की ओर न भुके | 

भगवान्‌ तृण-स्पर्श को सहते | तिनको के आसन पर नये बदन बैठते और 
लेटतें और नगे पैर चलते तब वे चुभते | भगवान्‌ उनकी चुमन से घबरा कर 
वस्त्र-धारी नहीं बने । 

भगवान्‌ ने शीत-स्पर्श सहा | शिशिर में जब ठख्डी हृवाए. फुंकारें मारती 
लोग उनके स्पर्शमात्र से काप उठते, दूसरे साधु पवन-शुल्य ( निर्वात ) स्थान 
की खोज में लग जाते; और कपड़ा पहनने की वात सोचने लग पाते, कुछ 
तापस धूनी तप सर्दी से वचते, कुछ लोग ठिद्धरते हुए किवाड़ को वन्‍्द कर 
विभ्राम करते; वेसी कड्डटी और असह्य सर्दी में मी भगवान्‌ शरीर-निरपेक्ष 
होकर खुले बरामदों और कमी-कभी खुले द्वार वाले स्थानों में वैठ उसे सहते | 

भगवान्‌ ने आतापनाए ली। सूर्य के सम्मुख होकर ताप सहा ] चस्त्र न 
पहनने के कारण मच्छर व छुद्र जन्तु काटते | वें उसे समभाव से सह लेते | 

मगवान्‌ में साधना की कसौटी चाहीं। थे वैसे जनपदों में गए, जहाँ के 
लोग जैन साधुओं से परिचित नहीं थे* * | वहा मगवान्‌ ने स्थान और आसन 
सम्बन्धी कष्टो को हंसते-हसते सहा। वहाँ के लोग ल्‍ूच्ष भोजी थे, इसलिए 
उनमें क्रोध की मात्रा अधिक थी। उसका फल भगवान्‌ को भी सहना पड़ा | 
भगवान्‌ वहाँ के लिए. पूर्णतया अपरिचित ये, इसलिए कुत्ते भी उन्हे एक ओर 
से दूसरी ओर सुविधापूर्चक नहीं जाने देते। बहुत सारे कुत्ते मगवान्‌ को घेर 
लेते। चव कुछ एक व्यक्ति ऐसे थे, जो प्नको हटाते | बहुत से लोग ऐसे ये 
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जो कुत्तों को मगवान्‌ को काटने के लिए प्रेरित करते | या थी दूसरे थम 
ये, वे लादी रखते, फिर भी झुची के उपह़य में मुक्त मां थे। भगयाव.कें पाल 
झपने बचाव का कोई साधन नहीं था, फिर भी थे शास्तभाव से वहाँ 
घूमते रहे । द्रीदर्ग करे 
भगवान, का सयम अनुत्तर था। वे खर्थ दशा में भी अवमीदग करते 
(कम खाते ), रोग होने पर भी ते चिकित्सा नहीं करते, अषध नही लेते । 
दे विसेचन, वमन, तेल-भर्दन, स्तान, दतौन आदि नहीं बरतें) उनका पढ़ 
इन्द्रिय के काटो से अवाघ था। कम खाना और म्रीपध न लेना खात्थ्य के 
लिए हितकर है। भगवान्‌ ने वह स्वास्थ्य फे लिए नहीं किया। वें चह्ी 
करते जो आत्मा के पक्ष में होवा। उनकी सारी क्ठोस्चर्या आत्मन्‍्लत्तीशी | 
अन-जल के घिना दी दिन, पक्ष, मास, छह मास बिताएं। उत्वंद्धक, गोदी- 
हिका आदि आसन किए, ध्यान किया, कपाय को जीता, आसक्ति को जीता; 
यह सब निरपेक्ष-माव से किया | भगवान्‌ ने मोह को जीता, इसलिए वे 'जिने' 
कहलाए। भगवान्‌ की अभ्रमत्त साधना सफल हुई | 
ग्रीष्म ऋतु का वैशाख महीना था। शुक्ल दशमी का दिन था। छषी 
पूर्व की ओर दल चुकी थी। पिछले पहर का समय, विजय मुहूर्स अर उत्तरा- 
फाल्युनी का योग था) उत्त चेल्ला में भगवान्‌ महावीर जमियग्राम नगर के 
बाहर आऋधुवालिका नदी फे उत्तर किमारे श्यूमक गाथापति की कृषि-भूमि में 
व्याइृत नामक चैद्म के निकट, शाल दक्ष के नीचे गोदोहिका आसन में बैठे 
हुए. बशानकोण की और मुदद कर सूर्य का आताप ले रहे थे। 
दो दिन का निजेल उपवास था| भगवान्‌ शुक्ल ध्यान में लीन थे। 


ध्यान का उत्कर्ष बढ़ा। खपक अणी लो। भगवान्‌ उत्कान्त चन गए। 
उत्कान्ति के कुछ ही ज्ञणों में वे आत्म्नवकास की आठ नौ और दशवी 
१ 


सूमिका को पार कर गए। वारदइवों भूमिका से पहुचते ही उनके मोद्द का 
बन्ध्नन पूर्णा शव- दूट गया । वे वीवरास बन गए] तेरइवीं भूमिका का मबेश- 


द्वार जला । वहाँ शानावस्ण, दरशें 
हार ८ ? इरीनावरण और अन्‍्तराय के बन्धन भी 
ध्णा शत दुढ पड | 


मगवान्‌ कब अनजानी, अनन्त-दर्शनी और खनन्त-बीये बत शप 
|| 
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अब वे सर्व लोक के, स्व जीवों के, स्वभाव जानने-देखने लगे | उनका 
साधना-काल समाप्त हो चुका | अब दे सिद्धि-काल की मर्यादा में पहुँच गए? | 
तेरहवें वर्ष के सातवें महीसे में केवली वन गए] 
तोर्॑-प्रवर्तन 
भगवान्‌ ने पहला प्रवचन देव-परिषद्‌ में किया | देव अति पिलासी होते हैं। 
वे ब्रत और संयम स्वीकार नहीं करते। मगवान्‌ का पहला प्रवचन 
निष्फल हुआ" * | 
भगवान्‌ जंसियग्राम नगर से विहार कर मध्यम पावापुरी पधारे। पहोँ 
सोमिल नामक ब्राह्मण ने एक विराट यज्ञ का आयोजन कर रखा था| उस 
अनुष्ठान की पूर्ति के लिए बहाँ इन्द्रभूति प्रमुख ग्यारह वेद्विद्‌ ब्राह्मण 
आये हुए थे*७ | 
भगवान्‌ की जानकारी पा उनमें पाण्डित्य का भाव जागा | इन्द्रभूति 
उठें। भगवान्‌ को पराजित करने के लिए वे अपनी शिष्य-सम्पदा के साथ 
भगवान्‌ के समवसरण में आये | 
उन्हें कई जीव के बारे में सन्‍्देह था। भगवान्‌ ने उनके यू प्रश्न को 
स्वय सामने ला रखा | इन्द्रभूति सहम गए उन्हें स्वया प्रच्छन्‍्न अपने विचार 
के प्रकाशन पर अचरज हुआ । उनकी अन्तर-त्रात्मा भगवान्‌ के चरणों में 
भुक गई। 
भगवान्‌ ने उनका सन्देह-निवर्तन किया | वे उठे, नमस्कार किया और 
भ्रद्धापूर्वक मगवान्‌ के शिष्य बने । भगवान्‌ ने उन्हें छह जीव-निकाय, पाच 
महात्रत और पच्चीध सावनाजओं का उपदेश दिया** | 
इन्द्रमूति गौठम गोत्री ये। जैन-साहित्य में इनका छुविश्रुद नाम गौतम 
है। भगवान्‌ के साथ इनके सम्बाद और प्रश्नोत्तर इसी नाम से उपलब्ध होते 
हैं। वे मगवान्‌ के पहले गणधर और ज्येष्ठ शिष्य बने। भगवान्‌ ने उन्हे 
श्रद्धा का सम्बल और तक का चल दोनो दिए | जिज्नासा की जाय्ति के लिए 
भगवान्‌ ने कह--जो उशय को जानता हैं, बह संसार को चालता है, जो 
उंशय को नहीं जानता, वह संठार को नहीं जानता *७ [7 
इसी प्रेण्या के फलस्वरूप उन्‍हें जब-जब उशय हुआ, इवहल हुआ, श्रद्धा 
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हुई, वे कट भगवान्‌ के पास पहुंचे और उनका समाधान लिया | 
तर्क के साथ श्रद्धा को सन्दुलित करते हुए भगवान्‌ ने कहा-गौंतम। 
कई व्यक्ति प्रयाण की वेला में श्दाशील होते ह और अन्त तक श्रद्धाशील हे 
रहते 
के कई 5 की बेला में भ्रद्धाशील द्ोते हैं किन्त पीछे अभ्नद्धाशीर बेस 
जाते हैं| हिल 
कई प्रयाण की चेला में सन्देहशील होते दे किन्‍्त पीछे अरद्धशी वेग 
जाते हैं। 


जिसकी श्रद्धा असम्यक होती है; उसमें अच्छे या बुरे समी तत्त असम्यक, 
परिणत दोते हैं। 
जिसकी भद्धा सम्षक होती है, उसमें सम्यक्‌ या असम्यक सभी हत्त 
सम्यकू परिणत होते हैं** | इसलिए गौतम १ तू शद्धाशील वन । जो भद्घाशील 
है; वही मेधावी है। 
इन्द्रमूति की घटना सुन दूसरे पडितो का क्रम वध गया। एक्स कर 
बे सव आये और भगवान्‌ के शिष्य वन गए] उन सबके एक-एक सन्‍्वेह 
था३" | भगवान्‌ उनके ग्रच्छन्न सन्‍्देह को प्रकाश में लाते गए.। और वे उत्का 
समाधान पा अपने को सर्मार्थत करते गए] इस प्रकार पहले प्रवचन में ही 
भगवान्‌ की शिष्य सम्पदा समृद्ध हो गई। 
भगवान्‌ ने इन्द्रमूठ आदि ग्यारद विद्वान्‌ शिष्यों को गणधर पद परे 
नियुक्त किया और अब भगवान्‌ का तीये विस्तार पाने लगा। रितरयी से 


प्रखज्या ली। साध्वीसध का लेठृत चन्दनवाला को सौपा | आगे चलकर 
१४ इजार साधु और ३६ हजार साध्वियाँ हुई | 


स्िवियीं को साध्वी होने का अधिकार देना भगवान्‌ महावीर का विशिष्ट 
मनोबल था | इस समय घूसरे घ॒मे के आचार्य ऐसा फरने में हिचकते थे | आचाये 
िनोवा भावे ने इस प्रछग का बड़े मार्मिक दग से स्पर्श किया है--उनके शब्दों 


म्ें->“महावीर के सम्प्रदाय मे-स्त्री-पुदपों का किसी प्रकार कोई मेद नहीं 
किया गया है। पुरुषों को जितने अधिकार दिये गए, हैं, वे सब अधिकार बहनों 


को दिये गए. थे। में इन मामूली अधिकारों की थात नहीं कहता हूँ, जो इन 


हद 
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दिनों चलता है और जिनकी चर्चा आजकल बहुत चलती है| उस समय ऐसे 
अधिकार प्रास करने की आवश्यकता भी महसूस नहीं हुईं दोगी। परल्तु मैं तो 
आध्यात्मिक अधिकारो की वात कर रहा हूँ। 
पुर्धो को जितने आध्यात्मिक अधिकार मिलते हैं, उतने ही स्त्रियों को 

भी अधिकार हो सकते हैं। इन आध्यात्मिक अधिकारों में महावीर ने कोई 
भेद-चुद्धि नहीं रखी, जिसके परिणामस्वरूप उनके शिष्यों में जितने ्रमण थे, 
छनसे ज्यादा भ्रमणियाँ थी | वह प्रथा आज तक जैन धर्म में चली आई है। 
आज भी जैन सन्यारिनी होती हैं। जैन धर्म मे यह नियम है कि संन्यासी 
अकेले नही घूम सकते हैं। दो से कम नहीं, ऐसा संन्यासी और सन्यासिनियों 
के लिए नियम है| तदनुसार दो-दो बहने हिन्दुस्तान में घूमती हुई देखते हैं। 

विहार, मारवाड़, शुजराव, कोल्हापुर, कर्नाटक और तमिलनाड की वरफ इस 
तरह घूमती हुई देखने को मिलती है, यह एक बहुत बड़ी विशेषता माननी 
चाहिए। 

महावीर के पीछे ४० ही साल के बाद गौतम बुद्ध हुए, जिन्होने स्त्रियों 

को संन्यास देना उचित नहीं माना ) स्त्रियों को सन्यास्ष देने में धर्म-मर्यादा 
नहीं रहेगी, ऐसा अन्दाजा उनको था | लेकिन एक दिन उनका शिष्य आनन्द 
एक वहन को ले आया और बुद् भगवान्‌ के सामने उसे उपस्थित किया और 
चुद भगवान्‌ से कहा कि “यह वहन आपके उपदेश के लिए सर्वेथा पात्र है, 

ऐसा मैने देख लिया है। आपका उपदेश अर्थात्‌ संन्यात का उपदेश इसे 
मिलना चाहिए [” तो बुद्ध भगवान्‌ ने उसे दीक्षा दी और वोले कि--है 

आनन्द, तेरे आग्रह और प्रेम के लिए यह काम मैं कर रहा हूँ। लेकिन 
इससे अपने सम्प्रदाय के लिए एक बड़ा खतरा मैंने उठा लिया है” ऐसा 
वाक्य बुद्ध भगवान्‌ ने कहा और बैंसा परिणाम वाद में आया भी । वौद्धों के 
इतिहास में दुद को जिस खतरे का अन्देशा था, वह पाया जाता है | यद्यपि 

ख्ौद धर्म का इतिहास पराक्रमशालो है। उसमें दोष होते हुए भीम्वह-देश कै 

लिए अमिमान रखने के लायक है | लेकिन जो डर दुद्ध को थ/ पह-भहावीर 

को नहीं था, यह देखकर आश्चर्य होता है। महावीर भिंडंर दोीख़ पड़ते ई। 

इसका मेरे मन पर बहुत असर है। इसीलिए सके महावीर की तरफ़ विशेष 
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आकर्षण है। बुद्ध की महिमा मी बहुत है) सारी दुनिया में उनकी करुणा 
की भाषना फैल रही है, इसीलिए उनके व्यक्तित्व में किसी प्रकार की न्यूनता 


होगी, ऐसा मैं नहीं मानता हूँ) महापुरुषों की मिन्‍न-मिन्न वृत्तियाँ कक 
लेकिन कहना पडेगा कि गौतम बुद्ध को व्यावहारिक भूमिका छू सकी लहः 
महावीर को व्यावहारिक भूमिका छ्‌ नही सकी। उन्होंने स्त्री-पुरुषों में तत्ततः 


भेद नही रखा | वे इतने इृढ्प्रतिश रहे कि मेरे मन में उनके लिए एक विशेष 
ही आदर है। इसी मे उनकी महावीरता है। 


रमझृष्ण परमहस के सम्प्रदाय में स्त्री सिर्फ एक ही थी और वह थी 
श्री शारदा देवी, जो रामक्ृष्णु परमहस की पत्नी थों और नाममात्र की ही पत्नी 
थी। वैसे तो वह उनकी माता ही हो गई थी और सबम्यदाय के सभी भाइयों 


के लिए वह मातृ-्थान मे ही थी । परन्तु उनके सिवा और किसी स्त्री को दीक्षा 
नहीं दी गई थी। 


महावीर स्वामी के वाद २५०० साल हुए, लेकिन हिम्मत नहीं हो सकती 
थी कि बहनो को दीक्षा दे। भन्ने सुना कि चार साल पहले रामकृष्ण परमहस- 
मठ मे स्थरियों को दीज्ञा दी जाय--ऐसा तय किया गया । स्म्वी और पुरुषों का 
आश्रम अलग रसा जाय, यह अलग बात है। लेकिन अब पक स्त्रियों को 
दोज्षा ही नही मित्तती भी, 


ग्रृ्स्थ उपामर श्रीर 


उयासिकाए, आवक और भ्राविकाए, कहलाए। 
शशामद सयादि 


झा परय बरसे बाला पक श्रम ( 

आपिफाए यं,, जिनके पद दत्त शान छी सूचना भगवती 

८४, £४६83| फ्् दर ई, भंठ मययान ही की 

न गए उसपान का तीर्य सच्युच तीर बन गया । भगवान्‌ ने 

तीये अदा ६ याइलाप्यी, भायक-भाविष्य ) की स्थापना की, इसलिए वे 

कएक्‍र गाएजाए । 

दमन भाप पदस्थ 
मिवाधन ध्ाकय की. सन हो गुय उन्‍्पा की] अनुशासन की 
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दृष्टि से भगवान्‌ का संघ स्वोपरि था| पाँच महृज़त और जत--ये भूल गुण 
थे | इनफे अतिरिक्त उत्तर शुणों की व्यवस्था की। विनय, अनुशासन और 
आत्म-बिजय पर अधिक वल दिया | व्यवस्था की दृष्टि से अ्मण-संघ को 
११ था ६ भागों में विमक्त किया? | पहले सात गणघर सात गणों के और 
आठवें, नवें तथा दशव्वे, इग्यारहवें क्रमशः आठवें और नवें गण के प्रमुख ये | 

गणो की सारणा-बारणा और शिक्षा-दीक्षा के लिए, पद निश्चित किए | 
(१) आचार्य (२) उपाध्याय (३) स्थविर (४) प्रवर्तक (५) गणी (६) ग्रणघर 
(७) गणावच्छेदक | 

सूत्र के अर्थ की वाचना देना और गण का सर्वोपरि संचालन का कार्य 
आचार्य के जिम्मे था| 

सूत्र की बाचना देना, शिक्षा की वृद्धि करना उपाध्याय के जिम्मे था | 

श्रमणो को संयम में स्थिर करना, श्रामण्य से डिगते हुए. श्रमणों को पुनः 
स्थिर करना, उनकी कठिनाइयों का निवारण करना स्थविर के जिम्मे था ) 

आचाये द्वारा निर्दिष्ट धम-परवृत्तियों तथा सेवा-कार्य में अमणों को 
नियुक्त करना प्रवर्तक का कार्य था | 

भ्रमणों के छोटे-छोटे समूहों का नेतृत्व करना गणी का कार्य था | 

श्रमणो की दिनचर्या का ध्यान रखना--गणधर का कार्य था). _ 

घर्मशासन की प्रभावना करना, गण के लिए विहार व उपकरणों की 
खोज तथा ब्यवस्था करने के लिए, कुछ साधुओं के साथ सघ के अआआागे-आगे 
चलना, गण की सारी व्यवस्था की चिन्ता करना गणावच्छेदक का कार्य 
था १९ इनकी योग्यता के लिए विशेष भानदण्ड स्थिर किए॥ इनका 
निर्वाचन नही होता था। ये अाचार्य द्वारा नियुक्त किए थाते ये। फ्न्चु 
स्थविरों की सहमति होती थी १५] 
निर्वाण 

भगवान्‌ ठीस वर्ष की ऋषत्पा में धमय बने । साढ़े बारह वर्ष उक उप्स्वी 
जीवन विठाया | ठीस वर्ष तक धर्मोपदेश किया। भगनान्‌ ने काछी, सोशल, 
पंचाल, कलिंग, कम्बोण, दुरजांगल, बादुलीक, सोधार। सिघुलीरिर दि 
देशो में विद्ार किया। 


भगवान्‌ के चौदह हजार साधु और ३६ दंजार साथ्वियाँ ! बनी, से 
के अनुपार भगवान्‌ के चौदह हजार साधु प्रकी्ंकार बे ३५ इससे जात 
पढ़ता है; से साधुओं की संख्या और अधिक ही) १ णाख +८ हजार 
आबक*० और ३ लाख (८ हजार आविकाएं थी नह बी भार्वक 
आ्राविकाओं की संख्या प्रतीत होती दे | जैन धरने का अतुगमन करने वालों की 
संख्या इससे अधिक थी, ऐसा सम्भव है) मगबान्‌ के उपदेश का समाज पर 
व्यापक प्रभाव हुआ । उनका क्रान्तिस्थर कमाज के जागरण को 
बना | उसका विवरण इसी खण्ड के अस्तिम अध्याय में मिल्लः सकेंगा। 
सच पू० ४७० (६० पू० ४२७ ) पाबापुर में कार्तिक कृष्ण अमतस्ता को 
भगवान्‌ का निर्बाण छुआ | 
उत्तख॒त्ती संघ-परूम्परा 

भगवान के लिर्वाण के पश्चात्‌ सुधमों स्वामी और जम्बूं स्वामी--यें दी 
आत्चाय वेबली हुए. प्रमब, शब्यम्भव, यशोमद्र, सम्भूतिंबजय, मद्रबाहु 
स्थूलमद्र--गे चुद आचार्य 'भुव-केवली' हुए 

(१) मह्ञागरि (२) छहस्तो (३) गुण्बन्दर (४) कालकाचार्य (७) 


स्करलाचारय (६) खेवविमित्र (ज) मंशु (न) परम (६) चन्द्रयत्त (१० आगे 
बम्र--ये दश पूंधर हुए। 


तीन प्रघान परम्पणए, ४-- 

(१) गशघर-वश 

(२) वाचक-बश--विद्याघर-चश 
(३) झुग-प्रधान 


४3 रम तक के आचाये शणनायक और बाचनाचार्य दोनों होते 
ध८] थे गण की सार सम्दाल और गण की शैक्षणिक 

व्यवस्था: के 
उत्स्दायिलों को निमाठे घे। आचार्य सुदस्ती के बाद के कार पा 
हो गए.। चारित्र की रचा करने वाले 'गणाचाय! और भ्रवशान की रचा करने 
काले 'बाचनाचार्य'! कहलाए। गणाचायों की परम्पस ( गपघरवश ) अपने २ 


बाण के गुह-सिप्य रूम से चजती है। वाचनातायों और 
के र्‌ 
परूपरा छक ही गरा से सम्बन्धित नहीं है। जिस किसी भी दा मे 
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एक के बाद दूसरे समर्थ वाचनाचार्य व युग-ग्रधान आचार्य हुए हैं, उनका क्रम 
जोड़ा गया है| 
आचार्य सुहस्ती के वाद भी कुछ आचार्य गणाचार्य और बाचनाचार्य 
दोनों हुए हैं। जो आचार्य विशेष लक्षए-सम्पत्न और अपले झुग सें सर्वोपरि 
प्रभावशाली हुए, उन्हे युग-प्रधान माना गया | वें गणाचार्य और वाचनाचार्य 
दोनों में से हुए हैं। 
हिमवंत की स्थविरावलि के अनुसार वाचकनवश या विद्याधर वंश की 

परम्मरा इस प्रकार है ४९ :-- 

(१) आचाय सुदृस्ती 

(२) आर्य बहुल और वलितह 

(३) आचार्य ( उमा ) स्वाति 

(४) आचार्य श्यामाचार्य 

(५) आचार्य साडिल्य या स्कन्दिल ( वि० स० ३७६ से ४१४ तक युग-प्रधान ) 

(६) आचार्य समुद्र 

(७) आचाय॑ मंगुपूरि 

(८) आचार्य नन्दिलयूरि 

(६) आचार्य नागहस्तीसूरि 
(१०) आचार्य रेबतिनक्षत् 
(११) ज्ञाचार्य सिहर्सूरि 
(१२) आचार्य स्कन्दिल ( वि० सं० ८२६ वाचनाचार्य ) 
(१३) शआचार्य हिमवन्‍्त क्षमाक्रमण 
(१४) आय नागाजुनयूरि 
(१५) आचार्य भूतदिन्न 
(१६) क्लाचार्य लोहिल्मदरि 
(१७) चाचाय॑ दुष्पयणी ( नन्‍दी ् में इतने हो नाम हैं 
(६८) आचार्य देववाचक ( देवझिंगपी ज्षमाश्मण ) 
(१६) चाचार्य कालिकाचार्य ( उठ्ये ) 
(९०) ह्ादार्द सत्यमित्र ( ऋन्ठिम प्रदेविद ) 
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श्रेणी धयग-प्रधान 
दुस्‍्सम-काल-समण-सबत्यव और विचार के अनुसार युग-पधान् 
पद्दावली' और समय ३-- 


(१) आचारयों के नाम समय (वीर निर्वाण से ) 
१--गणघर सुघर्मा स्वामी ह॒ १ से २० 
२--आचार्य जम्बू स्वामी २० से ६४ 
इ--आचार्य प्रमव स्वामी दंड से उप, 
४--आचार्य शय्यमबसूरि ७५ से हफ 
पू-आचार्य यशोमद्रसूरि ध्प्से श्थ्प 
६--आचाये सभूतिबिजय १४८ से १५६ 
७--आचाये मद्भवाहु स्वामी १घ६ से १७० 
८--आचाये स्थूलमद्ग १७० से २१५ 
६--आचाये महाशिरि २१४ से २४५ 
१०--आचाय॑ सुहख्िसुरि २५५ से २६३ 
११--आचार्य शुणसुन्दरसूरि २६१ से ३३५ 
१२--शआ्राचार्य श्यामाचाये ३१५ से २७६ 
१३--आचारये स्कन्दिल इ७६ से ४१४ 
१४--आचार्य रेवतिमिन्न ४१४ से ४४० 
१४--आचायें धर्मंसूरि २४० से +8 
१६--आचार्य मद्रशुतसूरि अ६५ से ५३३ 
१७-आचार्य भीगुत॒दरि री की 
पाक ७७७५ ५४८ से प८४ 
२ ध्शाचार 5000 ध८४ से ५६७ 
७2 शक घप्र६७ से ६१७ 

२१--श्राचाय वद्नसेन 

२२-आचाये नागइखी हक इ२० 
२३--आचार्य रेवतिमिन्न धरे के 
२४--श्राचार्य तिदसरि ज्ज्द्से दर 
2५---स्ाचार्य नागार्जुनयूरि डे 


कर से ह्‌्ण्ड 
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२६--ज्आचार्य भूतदिल्न सूरि ६०४ से ह्थ३ 
२७--आ्राचार्य कालिकसूरि ( चह॒थ॑ ) ध्प३ से ६६४ 
रुप्--श्षाचार्य सत्धमित्र ६६४ से १००० 
र६--आआचार्य हारिल्न १००० से १०५५ 
३०--आचार्य जिनमद्रगणि-क्षमणअ्रमण १०४५ से १११५ 
३९--नआचार्य ( उमा ) स्वातिसूरि १११५ से ११६० 
३२--आचार्य पुष्यमित् ११६० से १२५० 
३३--आचार्य संभूति १२५० से १३०० 
३४--आचार्य माठर संभूति १३०० से १३६० 
३५--आचार्य धर्म ऋषि १३६० से १४०० 
३६--आचार्य ज्येष्ठागगणी १४०० से १४७१ 
३७--आचारयय फह्गुमित्र १४७१ से १५२० 
श८--आआचाये घमंघोष १५२० से १श्ध८ 
(२ ) वालभी-*युगप्रधान-पद्टावली 
१--शआर्य सुधर्मा स्वामी २० वर्ष 
ए--आचार्य जम्बू स्वामी ४४ वर्ष 
३--आचार्य प्रभव स्वामी ११ वर्ष 
४--आचार्य शय्यभव २३ वर्ष 
५--आचार्य यशोमद्र ५० चू 
६--आचार्य सम्भूतिविजय ८ वर्ष 
७--श्राचार्य मद्गरवाहु १४ वर्ष 
८--आचार्य स्थूलमद्र ४६ वर्ष 
६--श्राचोये महागिरि ३० वृष 
१०--आचाये सुहस्ती ४५ वर्ष 
११--आचोये शुणछुन्दर ४४ वर्ष 
१२--आजचायें कालकाचार्य ४१ वर्ष 
१३--आचार्य स्कन्दिलाचार्य शृ८ वर्ष 


१४--आचार्य खेंसिंमित्रे: ३६ वर्ष ' - 
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रप «- संगु २० बर्ष 
१६--आचार्ये धर्म २४ वर्ष 
१७--श्राचार्य भद्गगुप्त भर बा 
श्८--आचाय॑ आर्यवन्र ३६ वर्ष 
१६--आचाये रक्षित १३ वर्ष 
२०--आचार्य पुष्यमित्र ३० वर्ष 
२९--आचार्य बत्नसेन हब 
२२--आआचाय॑ नागहस्ती द६ वर्ष 
२३--आचार्य रेबचिमित्र इध६ वर्ष -. 
२५४--श्राचार्य लिंदसूरि फल बंध: 5 
२५---आचार्य नागाजुन ७८ वर्ष 
२६--आचार्य भूतदिज्न छह वर्ष 
२७--आचार्य कालकाचार्य ११ वर्ष 
कुज्त ६८१ वर्ष 
(8 ) माधुरी-युगपघान-पद्ावली 
१---आय॑ झुधर्मा स्वामी ₹४--आचार्य साडिल्व 
रेट शाकिय लाल स्वामी १५४---आच्चाय्ये समृद्ध 
$--आचायय प्रमद स्वामी १६--आचार्य मगु 
४--ओचार्य शब्यमव १७--आजचाये आयेधर्म 
मनाए यशोमद्र १८--आचार्य मदरगुत्त 
६-आचार्य सम्भूव विजय १६---आचार्य बचन्र 
७--श्राचार्य भद्धवाहु ०-आचार्ये 
प-आचार्य स्थृलभद्र हे १--आचार्ये अल 
&--साचार्य भहागिरि रै२--आ्षचाय्य नागहस्ती 
१०--आचार्य युहस्ती २३३--आाचाय रेवतिनचन्न 
११--आचार्य वलिमट *४-आचाय्य क्ष-दीपक सि। 
१३--शआ्राचार्य स्वाति हे २५४--आचार्य स्कन्दिलाचार्य 
१६--श्राचार्य श्यासाचार्य ।् 


२६--आ्राचा्य 'हिमबत 
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२७--्राचाये नागाजेन ३०--आचार्य लौहित्य 
श्प--अ्ाचार्य गोविन्द ३१--आचार्य दूष्यगरिण 
२६--आाचार्य भूतदिनन ३२--आचार्य देवद्धिंगणि 
सम्प्रदाय भेद 

( निहव विवरण ) 


विचार का इतिहास जितना पुराना है, लगभग उतना ही पुराना विचार- 
भेर का इतिहास है। विचार व्यक्ति-ब्यक्ति की ही उपज होता है, किन्तु 
संघ में रूढ होने के वाद सघीय कहलाता है। 
वोर्थंकर वाणी जैन-सघ के लिए स्वोपरि प्रमाण है | वह प्रलक्ष दर्शन है, 
इसलिए उत्तमें तक की कर्कशता नहीं है। वह तक से बाधित भी नहीं है] 
चह सूत्न-रूप है। उसकी व्याख्या में तर्क का लचीलापन आया है। भाष्यकार 
और टीकाकार प्रत्यक्षरशों नहीं बें। उन्होंने सूत के आशय को परम्परा से 
समझा | कहीं समझ में नहीं आया, छदयगम नहीं हुआ तो अपनी युक्ति 
और जोड़ दी| लम्बे समय में अनेक सम्प्रदाय वन गए.। श्वेताम्बर और 
दिगम्बर जैसे शासन-मेद हुए। भगवान्‌ महावीर के समय में कुछ भ्रमण वर 
पहनते, कुछ नहीं मी पहनते | भगवान्‌ खय वद्र नहीं पहनते थे | वद्ध पहनने 
से मुक्ति होती ही नही या वस्त नही पहनने से ही भुक्ति होती है, ये दोनो वातें 
गौण हैं-- मुख्य वात है--राग-हैष से मुक्ति | जैन-गरम्परा का मेद मूल तत्तों 
की अग्रेज्षा ऊपरी वादों या गौय प्रशों पर अधिक टिका हुआ है| 
योशालक जैन-परमरा से स्वंधा अलग हो यया, इसलिए उसे निहुव 
नहीं माना गया। थोड़े से मत-मेद को लेकर जो जेन शासन से अलग हुए, 
उन्हें निहव माना गया* १ । 
वहुरतवाद 
(१) जमाली पहला निहव था | वह क्षत्रिय-पुत्र और भगवान्‌ महावीर का 
दामाद था [ मा-बाप के अग्राध प्योर और अठुल ऐश्वर्य को ठुकरा वह नि्रन्थ 
बना | भंगवान्‌ महावीर ने स्वय उसे प्र्नजित कियों। पाँच सो व्यक्ति उसके 
साथ थे। भुनि जमाली अब आगे वढने लगा। “शांन, देर्शन और चार्रिन 
की आराधना में अपने आप को लगे दिया। सॉमार्यिक-आंदि स्वारह अच 
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पढ़े । विचित्र तप-कर्म--ठपवास, बेला, तेला यावत्‌ अर्ड मास और मात्‌ की 
'तपस्‍्या से आत्मा को भावित करते हुए. विहार करने लगा | 
एक दिन की बात है, शानी और तपस्वी जमाली भगवान्‌ महाडीर के, 
प्रात आया। वल्दना की, नमस्कार किया और बोला--भगवर्द ! मैं आपकी 
आश्यनुज्ा पा कर पाच सौ निग््रन्थी के साथ जनपद विहार करना चाहती हू 
मगवान्‌ ने जमाली की वात सुनली। उसे आदर नहीं-दिया) - मौन रहे। 
जुमाली ने दुबारा और तिवारा अपनी इच्छा को दीहराया । भगवान्‌ पहले 
की भाति मौन रहे | जमाली उठा | भगवान्‌ को वन्‍्दना की; नमस्कार किया। 
बहुशाल्ा नामक चैत्य से निकला। अपने साथी पाज सौ निम्मं्थों को ते 
भगवान्‌ से अलग विद्र करने लगा। 
आवस्ती के को्ठक चैत्य मे जमाली ठहरा हुआ था। सबम और तप की 
साधना चल रही थी। निप्रन्थ-शासन की कठोसचर्या और वैरास्सदरति के 
कारण वह अरस-विरस, अन्तआन्त, रुखा-सूखा, कालातिक्ान्त, प्रमाणाति- 
क्रान्त आहार लेता | उससे जमाली का शरीर रोगातक से घ्र गया | उज्ज्वल” 
पर घेदना होने लगी | कर्कश--कटु हुःख उदय में आया | पिचज्वर से 
र जलने लगा। घोरतम बेदना से पीढ़ित जमाली ने अपने साधुश्रो से 
जा लेकर है बओ कक ने विनयावनव हो उसे खीकार 
दिना का वेग बंद रहा था। एक-एक प्र 


भारी हो रहा था। जमाली ने अधीर 
दिया या बिछा रहे ह्दो १ अमणीं से स्वर से पूछा--मेरा विछौना विछा 


उत्तर दिया आपका 
व २७ नहीं, किया जा रहा है। दूरी बार कप की ; 
४7225 का के 2 भ्रमण-निम्रन्ध बोले--देवानुप्रिय ] आपका 

नही जा रहा है। इस उत्तर ने बेदना से अधीर बने 


जमाली 
को चलित, उदीयं्राथ को उद्दीरित यावत्‌ ने लेगा--भगवान्‌ चलमान 
बह मिम्या है। पट्ट घामने दीस़ रहा है। भेत रथ को निजीर्ण कहते हैं, 
है; किन्‍्द विद्वा-सदी है। इसलिए फियमाप अरछ बिद्ीना कि विछाया जा रहा 
मु ४ “असहदृत् है-८, 
हज 
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किया जा रहा है किन्तु किया नहीं गया है, ब्रिकाया जा रहा है किन्त बिछा 
नही है--का सिद्धान्त सही है। इसके विपरीत मंगवान्‌ का क्रियमाण कृत 
ओर संस्तीयंमाण संस्तृत कंरना शुरू हुआ, बह कर लिया गया, विछाना शुरू 
किया, वह विछा लिया गया--यह सिद्धान्त गलत है। चलमान को चलित, 
यावत्‌ निजोर्यमाण को निर्मीर्ण मानना मिथ्या है। चलमान को अचलित 
यावत्‌ निर्जीर्यमाण को अनिर्जीर्ण मानना सही है। वहुरतवाद-कार्य की 
पूर्णवा होने पर उसे पू्ण कहना ही यथार्थ है। इस सैद्धान्तिक उथल्न-पुथल 
ने जमाली की शरीर-वेंदना को निर्वीर्य वना दिया | उसने अपने साधुओ 
को चुलाया और अपना सारा मानसिक आन्दोलन कह सुनाया | श्रमणों ने 
आश्चर्य के साथ सुना। जमाली मगवान्‌ के सिद्धान्त को मिथ्या और अपने 
परिस्थिति-जन्य अपरिपक्त विचार को सच बता रहा है। माये-माये का 
विचार अलग-अलग होता है | कुछेक भ्मणों को जभाली का विचार दा, 
मन को भाया, उस पर श्रद्धा जमी | थे जमाली की शरण में रहे। कुछ एक 
जिन्हे जमाली का पिचार नहीं जचा, उस पर श्रद्धा या भ्रतीति नहीं हुई, वे 
भगवान्‌ की शरण भे चले गए।। थोड़ा समय वीता ) जमाली स्वस्थ हुआ | 
भ्रावस्ती से चला | एक गाव से दूसरे गाव विहार करने लगा। भगवान्‌ उन 
दिनों चम्पा के पूर्यमद्र-चेत्य में विराज रहे ये। जमाली वहों आया | सगवान्‌ 
के पास बैठ कर वोला--देवानुलिय | आपके बहुत तारे शिष्य असर्वश-दर्शा मे 
ग़ुरकुल से अलग होते हैं. ( छद्मस्थापक्रमण करते हैं) बैसे में नहीं हुआ हूँ। 
में सर्व ( अहंत्‌, जिन, केवली ) होकर आपसे अलग हुआ हूँ) जमाली की 
यह वात सुन कर भगवान्‌ के ज्येष्ठ अन्तेवासी गौतम स्वामी चोले--जमाली ! 
धर्वज्ञ का शान-दर्शन शैल-स्तम्म और स्तूप से रुद्ध नहीं होता । जमाली ! यदि 
धुम सर्बंश होकर भगवान्‌ से अलग हुए हो तो लोक शाश्वत है या अशाश्वत्त १ 
जीव शाश्वत है या अशाश्वव १ इन दो प्रश्नों का उत्तर दो[ गौतम के अश्ष 
छुन वढ़ शकित हो गया। उनका यथार्थ छतर नहीं दे सका। मौन हो गयवा। 
मगवान्‌ वोले--जमाली ! मेंरे अनेक छुद्मत्थ शिष्य भी मेरी माति यश्रों 
का उत्तर देने में समर्थ हैं | विन्तु तुम्हारी माति ऋपने आपको सर्वक्ञ कहने में 
सर्म्य नहीं हैं |. 


ते... 
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जमाली ! यह लोक शाश्वत भी है ओर श्रशाएवत भी | क्लोक कभी नहीं 
था, नहीं है, नहीं होगा-ऐसा नहीं है) किन्तु यह था, है और सा ४ 
इतलिए यह शाइवत है| अबसर्पिणी के बाद उत्सर्पिणी होती है. उत्सर्पिणी 
के बाद फिर अवसर्पिणी--इस काल-चक्र की दृष्टि से लोक अशारत है । इसी 
प्रकार जीव मी शाश्वत और अशाश्वत दोनों हैं। श्रेकालिक सत्ता की दशि 
से वह शाश्वत है। बह कमी नैरबिक बन जाता है, कभी तिर्येच, कमी 
मनुष्य और कमी देव | इस रुपान्तर की दृष्टि से बह अशाशवठ है।” जमाली 
ने भगवान्‌ की बातें सुनो पर वे अच्छी नहीं लगी । उन पर भद्धा नही हुई। 
बह उठा भगवान्‌ से अल्लग चला गया। मिथ्या-प्ररूपणा करने लगा--शूंठी 
बातें कहने लगा। मिथ्या-्ञ्रमिनिवेश ( एकान्त आग्रह ) से वह आम्रही 
बन गया। घूमरो को भी आग्रही बनाने का जी मर जाल रचा ) बहुवों कौ 
कंगड़ाखोर वनाया | इस प्रकार की चर्चा चलती रही! लम्बे समय तक 
अमण-वेश में साधना की । अन्त काल में एक पच्च की संलेखना की | तीस 
दिन का अनशन किया | किन्तु मिथ्या-प्ररुूषणा या झूठे आजह की आलोचना 


नहीं की, प्रयरिचित नही किया | इसलिए आयु पूरा होने पर वह लान्तक- 
कल्स ( छठे देवलोक ) के नीचे किल्विपिक ( निम्न श्रेणी का ) देव बना । 


गौतम ने जाना--जमाली मर थया है। वे उठे | भगवान्‌ के पास आये, 


पैइना-नमल्कार कर बोले--मगवन्‌ । आपका अन्‍्तेवासी कुशिष्य जमाछी 
भर कर कहीं गया है १ कहाँ उत्पन्न 


हुआ है £ भगवान्‌ वोले--गौतम ! वह 
 किल्विपिक देव बना है ॥ 


गौतम--भगवन्‌ ] किन करे के कारण किल्निपिक देव-योनि मिलती है १ 
भगवान--गैतम ! जो व्यक्ति आचार्य, उपाध्याय, कुल, गण और संघ 
फे प्रसनोक ( बिह्ेपी ) दौते हैं, आचार्य और उपाध्याय का अपयश वख्यानते 
है, अपर्ण बोलते ह॑ और भक्ति गाते हैं, सिथ्या प्रचार करते हैं, एकान्स- 
आम्रही होते हैं, लोगो मे पाष्डिल के मिथ्वामिमान का भाव भरते है, वे 
'इपन की विराधना कर किल्विपिक देव बनते हं। हु 
यीदम--भगवन्‌ | जमाली झणगार अरत-विरत, अन्वआत्व, रुखा- 
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सूखा आहार करता था। वह अरस-जीवी यावत्‌ तठृच्छ-जीवी था ] उपशान्त- 
जीवी, प्रशान्त-जीवी और विविक्त-जीवी था। 
भगवान्‌-हा गौतम | वह ऐसा था। 
गौतम--त्तो फिर भगवन्‌ | वह किल्विषिक देव क्‍यों वना १ 
भगवानू--गौतम | जमाली अणयार आचार्य और उपाध्याय का प्रत्वनीक 
था | उनका अयश बखानता, अवरण बोलता और अकीर्ति गाता था ) एकान्त- 
आम्रद का प्रचार करता और लोगो को मिथ्यामिमानी बनाता था | इसलिए, 
चह साधुपन का आराघक नहीं बना। जीवन की अन्तिम घड़ियों मे भी 
उसने मिथ्या स्थान का आलोचन और प्रायश्चित नहीं किया | यही हेतु है 
(गौतम ] वह तपस्वी और वैरागी होते हुए भी किल्विषिक देव बना | सलेखना 
और अनशन भी उसे आराधक नही बना सके। 
गौतम--भगवन्‌ । जमाली देवलोक से लौट कर कहाँ उत्पन्न होगा १ 
मगवान--गौतम ] जमाली देव, अनेक वार तिर्यंच, मनुष्य और देव-गति 
में जन्म लेगा | संसार-भ्रमण करेगा | दीर्घकाल के वाद साधुपन ले, कर्म खपा 
| सिद्ध-चद्ध-मुक्त होगा। 
जीव प्रादेशिकवाद हि 
(२) दुसरे निहब का नाम तिप्परुस है। इनके आचार्य वस्तु चतुर्दशपूर्वी 
ये। वे तिष्यगुत्त को आत्म-पवाद-पूर्व पढ़ा रहे थे। उसमें भगवान्‌ महावीर 
और गौतम का सम्बाद आया | गौतम ने पूछा--भगवन्‌। क्‍या जीव के एक 
प्रदेश को जीव कहा जा सकता है १ 


भेगवानू-नही। 
गौतम--भगवन्‌ | क्या टो, ठीन यावत्‌ सख्यात प्रदेश से कम जीव के 


प्रदेशो को जीव कहा जा सकता है १ 
भगवान--नहीं । असख्यात्त प्रदेशमय चैतन्य पदार्थ को ही जीव कहा जा 


सकता है। 
यह सुन तिष्यगुप्त ने कह्य--अन्तिम प्रदेश के विना शेप प्रदेश जीच 


नहीं हैं | इसलिए, अन्तिम प्रदेश ही जीव है। शुद्ध के चमकाने पर भी अपना 
आम्रह नहीं छोड़ा | तव उन्हें उंघ से प्धक्‌ कर दिया। ये जीव-अदेश सम्बन्धी 
आम्रह के कारण जीव आदेशिक कहलाए | , 
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(३) श्वेदविका नगरी के पौलापाढ़ चैह्म में आचार्य आपाद विहार कर 
रहे ये। उनके शिश्यरो मे योग-साधना का अम्यास चल रहा था। आचार्य 
का आकस्मिक स्वर्गवास हो गया। उनसे सोचा--शिष्यो का अभ्यास अधूरा 
रह जाएगा फिर अपने शरीर में प्रविष्ट हो गए। शिष्यों को इसके कोई 
जानरारी नहों थी। योग-साधना का क्रम पूरा हुआ। आचार्य देव रू में 
प्रगठ हो बोले--भ्रमणों । मेंने असंयत्त होते हुए भी संयतात्माओं से बन्दना 
कराई, इसलिए मुक्ले जमा करना | सारी घटना सुना देव अपने स्थान पर 
चते गए | श्रमपों को सन्‍्देह हो गया कि कौन जाने कौन साधु है और कौन 
देग १ निरचयपृर्वक कुछ मी नही कहा जा सकता | यह अव्यक्त मत कहलाया । 
शआपाद के कारण यह विचार चला। इसलिए इसके आचार्य आपाद हैं-- 


ऐसा बुद्ध आचाये कहते हैं पर चास्तव में उसके प्रवर्तक आपाद के शिष्य ही 
होने भाहिए। 


तसामुच्चेदिकवाद 
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इसलिए हमे उसकी प्रथकृता का पता नहीं चलता। गुरु कीं वात उन्हे नहीं 
जची | वे संघ से अलग होकर “द क्रियवाद” का प्रचार करने लगे | 
त्रैराशिकवाद 
(६) छठे निहव रोहगुप्त ( पडुलुक ) हुण। वे अन्तरंजिका के भृतण्ह 
चैल्य में ठहरे हुए. अपने आचाये श्री गुप्त को वन्‍्दन करने जा रहे थे | वहाँ 
पोह्शाल परित्राजक अपनी विद्याओं के प्रदर्शन से लोगों को अचम्मे में डाल 
रहा था और दूसरे सभी धार्मिको को वाद के लिए चुनौती दे रहा था। 
आचार ने रोहयुप्त को उमकी चुनौती स्वीकार करने का आदेश दिया और 
मयूरी, नकुली; विडाली, व्याप्री, सिंही आदि अनेक विद्याएं भी सिखाई | 
रोहगुप्त ने उतकी चुनौती को स्वीकार किया| राज-समा में चर्चा का 
प्रासभभ हुआ | 
पोह्शाल ने जीव और अजीव--इन दो राशियों की स्थापना की | 
रोहयुप्त वे जीव, अजीव और निर्जीब--इन तीन राशियों की स्थापना कर उसे 
पराजित कर दिया | 
पोइशाल की बृश्चिकी, सर्पी, मूषिकी आदि चिद्याएं भी विफल करदी। 
उसे पराजित कर रोहशुप्त अपने गुर के पास आये, सारा घटनाचक्र निवेदित 
किया। शुरु ने कहा--राशि दो हैँ। दूने ठीन राशि की स्थापना की, यह 
अच्छा नहों किया | वापस समा से जा, इसका प्रतिवाट कर। आशग्रहवश 
गुरु की वात स्वीकार नहीं कर सके। शुरू उन्हे 'कुन्रिकापण” मे ले गए. ] वहाँ 
जीव भागा, वह मिल गया, अजीव मांगा वह भी मिल गया, तीसरी राशि 
नही मिली। शुरु राज-समा में गए. और रोहणुप्त के पराजव की घोषणा की | 
इस पर भी उनका आग्रह कम नहीं हुआ | इसलिए उन्हे सध से अलग कर 
दिया शवा | 
अबद्विकवाद 
(७) सातवें निहव भोप्ठामाहिल थे) आर्यरक्षित के उत्तराधिकारी 
दुबलिका-पुष्यमित्र हुए। एक दिन वे विन्ध्य नामझ मुनि को जम अव्राद का 
वन्धाधिकार पढ़ा रहे ये | उसमें कर्म के दो रुपों का वर्णन आया | कोई कम 
गीली दीवार पर मिट्टी की माति ज्ञात्मा के साथ चिपक जाता है--एक रूप 
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हो जाता है और कोई कर्म सुखी दीवार पर मिद्टी की भाति सात्मा की 
स्पर्श कर नीचे गिर जाता है---अलग हो जाता है ॥॒ 

गोप्ठामाहिल ले यह सुना ] वे आचार्य से कहने लगे--आत्मा और कर्म 
यदि एक रूप हो जाए तो फिर वे कमी भी अलग-अलग नहीं हो सकते। 
इसलिए, यह मानना ही सगत है कि कर्म आत्मा का स्पश करते हैं, उसे 
एकीमूत नहीं होते । वास्तव में वन्ध होता ही नहीं | आचार्य ने दोनो दशाओं 
का मर्म वाया पर उनने अपना आग्रह नहीं छोड़ा। आखिर उन्हे संध से 
प्रथक्‌ कर दिया | 

जमाली, रोहगुप्त और गोप्ठामाहिल के सिचाय शेष निहब आ प्रायश्चित 


ले फिर से जैन-परम्परा में सम्मिलित हो गए.] जो सम्मिलित नहीं हुए उनकी 
भी अब कोई परम्परा प्रचलित नही है| 
अन्न देखिए, -- 


अिनिननीजनिननीनी नी ननननानीजनीनननय+नननन+++ नानक ५भ3५3333+८3न++-क-नमन-झान-नयन-ीननीननानननन नल लए ।यए 





६ मत-स्थापन | उत्पक्ति-स्थान कालमान 


जमाली ः केवल्य के १४ वर्ष पश्चात्‌ 

तिष्यगुत्त | जीवग्रादेशिक- | ऋषभपुर 
बाद ( राजगह ) 

आपाद- | अव्यक्तवाद श्वेतविका 


केवल्य के १६ वर्ष पश्चात्‌ 


निर्वाण के ११४ वर्ण पश्चात 


शिष्य 

अश्वमिन्न | सामुच्छेदिक- | मिथिला निर्वाण के २२० वर्ष पश्चात्‌ 
वाद 

गर्ग ट्ैक्निचाद | उल्लुकातीर | निरवाण के २२८ वर्ष पश्चात्‌ 

रोहशुत | जैराशिकवाद | अन्तरजिका | निर्वाण के ४६४४ धर्ष पौश्मात्‌ 

(पहुंलूक ) 


गोष्टामाहिल| अवद्धिकवाद | दशपुर निर्वाण के ६०६ वर्ष पश्चात्‌ 





स्थानाम में सात निहवो का ही उल्हेख है। जिनमद्र गणी आठवें निहत 
थ्रोरिक का उल्लेया और करते हैं, जो अस्त त्वाय कर सघ से पृथक हुए थे ५४ 
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खेताम्बर-दिगस्व॒र 

दिगम्बर-सम्प्रदाय की स्थापना कव हुईं १ यह अब भी अनुसन्धान साक्षेप 
है। परम्परा से इसकी स्थापना विक्रम की सातवी शताब्दी में मानी जाती है। 
श्वेताम्बर नाम कब पड़ा--यह भी अन्वेपण का विषय है | श्वेताम्बर और 
दिशम्बर दोनो सापेक्ष शब्द हैं। इनमें से एक का नाम-करण होने के वाद ही 
दूसरे के नाम-करण की आवश्यकता हुई है | 

भगवान्‌ महावीर के संघ में सचेल और अचेल दोनों प्रकार के श्रमणों का 
समवाय था। आजच्ञाराग १८ में सचेल और अचेल दोनो प्रकार के श्रमणो के 
मोह-विजय का वर्णन है | 

स्चेल सुनि के लिए वस्तैधणा का वर्सन आचाराग २५ में है। अचेल 
मुनि का वर्णन आचाराय १६ में है। उत्तराष्ययन २१३ में अचेल और 
सचेल दोनो अवस्थाओ का उल्लेख है। आगम-काल में अचेल सुनि 
जिनकल्पिक** और सचेल मुनि स्थविरकल्पिक कहलाते थे *४| 

भगवान्‌ महावीर के महान व्यक्तित्व के कारण श्राचार की द्विविधवा का 
जो समन्वित रूप हुआ, वह जस्वू स्वामी तक उसी रूप में चला] उनके 
पश्चात्‌ आचार्ब-परम्परा का मेद मिलता है। श्वेताम्बर-पट्टावलि के अनुसार 
जम्बू के पश्चात्‌ शब्यम्भव, यशोमढ्र, सम्भूत विजय और भद्गबाहु हुए 
ओर टिगम्बर-मान्यता के अनुसार सन्‍दी, ननन्‍्दीमिन्न, अपराजित, भोवर्धन और 
भद्गवबाहु हुए । रे 

जम्बू के पश्चात्‌ कुछ समय तक ठोनो परम्पराएं आचायों का भेद 
स्वीकार करती है और मद्रबाहुहेँ समय फिर दोनों एक वन जाती हैं। इस 
भेर और अमेद से सैद्धान्तिक मत-भेद का निष्कर्ष नही निकाला जा सकता। 
उस समय सघ एक था, फिर भी गण और शाखाए. अनेक थी। आचार्य और 
अलुद्शपूर्वी भी अनेक थे। किन्तु अमत्र॒ स्वामी के समय से ही कुछ मत-मेद 
के अकुर फूडने लगे हो, ऐसा प्रतीत होता है। 

श्यम्भव ने दशवै० मे--वस्न रखना परिग्रह नहीं है'--इस पर जो बल 
दिया है और ज्ञावपुत्र महावीर ने सयम और लज्जा के निर्मित वस्त्र रखने को 
परियह नहों कहा है--इस वाक्य द्वारा भगवान्‌ के अमिमत को साल्य किया 
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है * उससे आत्वरिक मत-मेद की सूचना मिलती है। कु शताव्दियों कें 
परचात्‌ शस्यम्भव का धुच्छा परिर्हों चुत्तो' वाक्य परिमह की परिम्ता वन 
गया। उमास्वाति का 'मूच्छा-परिमह-सूत्र'! इसी का उपजीवी है **। 

जम्बू स्वामी के पश्चात्‌ दस वस्तुओ' का लोग माना गया है। उनमें ण्क 
जिनकल्पिक अवस्था भी है *० | यह भी परम्परा-मेद की पुष्टि करता है। 
भद्धवाहु के समय ( वी० नि० १६० के लगभग ) पाटलिपुत्र में जो वाचना हुई, 
उन दोनों परम्पराओं का मत-मेद तीन हो गया] इससे पूर्व श्रुत विषयक एक़रा 
थी। किन्तु लम्बे दुष्काल मे अनेक भ्रुतथर झुनि दिविगत हो गए । भेंद्रवाई 
की अनुपस्थिति से ग्यारह अगो का सकलन किया गया। वह सव को पूर्ण 
मान्य नहीं हुआ दोनो का मत-सेद स्पष्ट हो गया। माधुरी बाचना में शत का 
जो रूप स्थिर हुआ, उसका अचेलल् समयंको ने पूर्ण बहिष्कार कर दियां। 
इस प्रकार आचार और श्रुत विपयक मत-मेद तीज होते-होते बीर नि्वाण की 
सात शताब्दी में एक मूल दो भागों में विभक्त हो गया। 

श्वेताम्धर से दिगम्बर-शाखा निकली, यह भी नहीं कहा जा सकता और 
दिगम्पर से श्वेताम्बर-शाखा का उद्भव हुआ, यह भी नहीं कद्दा जा सकंता। 
एक दूसरा मम्प्रदाव अपने को मूल और दूसरे को अपनी शाखा बताता है। 
पर मत्र तो यह है कि साधना की दो शाखाए, समन्वय और सहिणूुता के 
विरादू प्रद्मण्ड का आश्रय लिए हुए, थौं, वे उसका निर्वाह नहीं कर सकी) 
का परिपाक से परपफू हो गई | अथवा यो कहा जा सकता है कि एक दिंगे 
साधना के दो बीजों ने समन्वय के महात्र को अ्रकुरित किया और एक दिन 
हि ० दो भागी मे पिमक्त हो गया | किविदन्ती के अमुसार वीर-निर्वाय- 
६०६ प्र के परचान्‌ दिगम्बस-मम्प्रदाव का जन्म हुआ, यह श्वेसाग्बर मानते 


हैं और दिसम्बर-मा 


न्पेत्ा क श्तुमार वीर-निर्याण ६०६ में श्वेताम्बर-सम्पदीर्म 
का प्रण्ग्न द्ृष्य । 
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वीच-बीच में इसके समन्वय के प्रयत्ष भी होते रहे हैं। यापनीय सघ ( जिसकी 
स्थापना दी० नि० की सातवीं शताब्दी के लगमग हुई) श्वेताम्बर और 
दिगम्बर दोनो परम्पराओं का समन्वित रूप था | इस सघ के मुनि अचेलत 
आदि की दृष्टि से दिगम्बस्परम्परा का अनुसरण करते थे और मान्यता की 
देष्टि से श्वेताम्बर थे। वे स्त्री-मुक्ति को मानते थे और श्वेताम्बर-सम्मत 
आगम-साहित्य का अध्ययन करते थे | 
समन्वय की दृष्टि और भी समयन्समय पर प्रस्फुटित होती रही है। 
कहा गया है ३--- 
कोई मुनि दो बस्तर रखता है, कोई तीन, कोई एक और कोई अचेल रहता है) 
दे प्रत्पर एक दूसरे की अवज्ञा न करें। क्योंकि यह सव जिनाशान्सम्मत है| 
यह आचार-सेद शारीरिक शक्ति और घृति के उत्कर्ष और अपकर्ष के आधार 
पर होता है। इसलिए, सचेल मुनि अचेल मुनियों की अवज्ञा न करें और अचेल 
मुनि सचेल सुनियो को अपले से हीन न मानें] जो मुनि महाज्त-धर्मं का 
पालन करते हैं और उद्यत-बिहारी हैं, वे सव जिनाश्ञा में हैं ** | 
चैल्ववास और सविग 
स्थानांग सूत्र से भगवान्‌ भद्यावीर के नो गणों का उल्लेख मिलता है" | 
इनके नाम क्रमशः इस प्रकार हैं :-- 
१--योदास-गण २-उत्तस्वलिस्सइ-गण. ३--उद्देह-गण 
४--चारण-गण पू--उलुपाटित-गण ६--वेशन्पाटिक-गण 
७--कामरि-गण प>+-मानव-गण्‌ &६--कोटिक-गण | 
गोदात्त मद्रवाहु खामी के प्रथम शिष्य थे | उनके नाम से ग्रोवास-गण का 
प्रवर्तेन हुआ। उत्तर वलिस्सई आर्य महागिरि के शिष्य थे। दूसरे गण का 
प्रवरदेन इनके द्वारा हुआ । 
आर्य सही के शिष्य स्थविर रोहष से उद्देह-यण, स्थविर भरी गुप्त से 
चारणु-गण, भद्धयश से उलडुपाटित-गण, स्थविर कामर्े से वेशपादिक-गप 
और उसका अन्दर कुल कामर्दिंगण, स्थविर ऋषिगुप्त से मानब-गण और 
स्थविर सुस्थित-सुप्रतिबुद्ध से कोटिक गण प्रवर्तित हुए * | 
आर्य सुदर्खी के समय शियिलाचार की एक स्कुट रेखा निर्मित हुई थी। 
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वे खप सम्राद सम्पति के आचार्य वन कुछ सुविधा के उपभोक्ता बने में। 
पर आर्य महागिरि के सकेत से शीम्र ही सम्दंश गए ये! माना जाता ई कि 
उनके सम्हल जाने पर भी एक शिधिल परम्परा चल पड़ी | 

बी० नि० की नवों शताब्दी ( ८५० ) में चैत्यवास की स्थापना हुई। इे 
शिथिलाचारी मुनि उम्रनविद्यार छोड़ कर मदिरों के परियारर्द में रहने लगे। 
बी० नि० को दशवो शताब्दी तक इनका प्रमुल नहीं वढ़ा। देषदिगणी के 
दिवगत होते ही इनका सम्पदाय शक्तिशाली हो गया | विद्या-वल और राज्य वर 
दोनों के द्वारा इन्होंने उम्र-विद्यारी अमर पर पर्यातत महार किया । हस्मिद्र्धरि 
से 'सम्बोधअकरण' भें इनके आचार-विचार का सजीव वर्णन किया है 

अमयदेव सूरि देवद्धिंगणी के पश्चात्‌ जैन-शासन की वास्तविक परम्परा की 
लोप मानते ५? | 

चैत्पवास से पूर्व गण, कुंल और शाखाओं का ग्राजुर्व होते हुए भी उनमे 
पारस्परिक विग्नह या अपले गण का अहदकार नहीं था | वे आय अविरोधी 
थे। अनेक गण होना व्यवस्था-सम्भत था) गणों के नाम विभिन्न कारणों 
से परिवर्तित होते रहते थे। सगवान्‌ महाबीर के उत्तराधिकारी सुधर्मा के नाम 
से गण को सौधर्म गण कद्दा गया। 


सामन्त मद्रसूरि ने वन-वास खीकार किया, इसलिए, उसे बन-बासी गण 
कहा सया | 


चंत्ववासी शाखा के उदमव के साथ एक पक्ष सबिन, विधिन्मार्ग-वा 
सुविहित मार्म कलाया और दूसरा यक्ष॑ जैत्यवासी | गे 
स्थानक वासी 
इस सम्पदाय का उद्धव मू्तियूजा के अखीकार पक्ष से हुआ। वि० की 
सोल्तहवी शच्चाव्दी मे लोकाशाह ने मूर्तियूजा का विरोध किया और आचार 
फी कडोरता का पक्ष प्रबल किया। इन्हों लोकाशाह के अनुयायियों में से 


स्थानकरासी मम्पदाव का थादहुभाव हुआ। यह थोड़े ही समय में शक्तिशाली 
बन गया | ह 


वेराप्य 


स्पानल बाद़ी रम्यदाय के आया भी र्पनाथवी के शिष्य सत्र मीसणजी' 
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( चाचा भिन्नु ) ने वि० सं+ १८१७ में तेरपथ का प्रवर्तन किया] 
श्चार्य मिन्तु ने चराचार-शुद्धि ओर संगठन पर बल दिया। एक सूत्तता के 
लिए उन्होंने अनेक मवार्गओ का निर्माण किया| शिष्य-्प्रथा को समास 
कर विया। थोड़े ही समय में एक आचार्य, एक आचार और एक विचार 
के लिए तेराएंध प्रसिद्ध हो गया। आचार्य मिक्षु आगम फे अनुशीलन द्वारा 
कुछ नये तत्तों को प्रकाश में लाए | नामाजिक भूमिका में उस समय वे कुछ 
अपूर्व से लगे। आध्यात्मिक-दप्टि से वे बहुत ही मूल्यवान हैं, कुछ तथ्य तो 
वर्तमान समाज के भी पथ-दर्शक बन गए; हैं | 

उन्होंने कहा-- 

(१) धर्म की जाति, समाज और राज्यगत नीति से मुक्त रखा जाय | 

(२) साधन-शुद्धि का उतना ही महच्य है, जितना कि साध्य का | 

(३ ) हिंसक साधनों से अहिंसा का विकास नहीं किया जा सकता। 

(४) हृत्य-प्रिवर्तन हुए बिना किसी को अहिंसक नहीं बनाया जा 
सकता | 

(५) आवश्यक हिंसा को अ्रदिंसा नही मानना चाहिए;। 

(६) धर्म और अधरम क्रिया काल में ही होते हैं, उसके पहले पीछे 
नहीं होते | 

(७) बदो की सुरक्षा के लिए छोटे जीवो का वध करना अहिंसा नही है। 

उन्होंने दान और दया के धार्मिक विश्वासों की आलोचना की और उनकी 
ऐकान्तिक आध्यात्मिकता को अखीकार किया | 

मिश्र-धर्म को अमान्य करते हुए. उन्होंने आगम की भाषा में कहा-- 

सक्षेप में क्रिया के दी स्थान हैं। १--धर्म, २--अपर्म'? | धर्म और 
अधर्म का मिश्र नही होता [” 

गौतम खामी ने पूछा--“भगवन्‌ । अन्य तीर्थिक ऐसा कहते हैं, प्रशापना 
ओर अरूपणा करते हँ--एक जीव एक समय में दो क्रियाए करता है। वे दो 
कियाए हँ--सम्पक््‌ और मिथ्या | जिस समय सम्यक्‌ क्रिया करता है, उस 
समय मिथ्या क्रिया भी करता है और जिस समय मिथ्या क्रिया करवा है, उस 
सम तम्पक् क्रिया भी करता है| उम्यक क्रिया करने के द्वारा मिथ्या छियय 
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करता है और मिथ्या क्रिया करने के द्वारा सम्यकू क्रिया करता है--इस अकार 
एक जीव एक समय में दो क्रियाएं करता है | यह कैंसे है भगवन्‌ 
संगवान:-- गौतम । एक जीव एक समय में दो क्रियाएं करता है-“ यह 
जो कहा जाता है, वह सच नहीं है--मैं इस प्रकार कहता हैं; प्रशापता और 
अरूषणा करता हूँ। एक जीव एक़ समय सें एक ही क्रिया करता है--उम्यक 
बा मिध्या। जिल समय सम्पक्‌ क्रिया करता है, उस समय मिथ्यां क्रिया 
नही करता और जिस समय मिथ्या क्रिया करता है; छत समय सम्बक किया 
नहीं करता | सम्पकू क्रिया करने के द्वारा मिथ्या क्रिया नहीं कसा और 
मिथ्या क्रिया करने के द्वारा सम्यक्‌ क्रिया मही करता है। इस अकार एक 
जीव एक समय में एक ही क्रिया करता है--सम्यकू या मिथ्या"४ |” 
अन्य तीर्थिक लोग “एक साथ धर्म और अधर्म दोनों क्रियाए होती है“: 
ऐसा मानते थे । उनका भगवान्‌ महावीर ने इस सन्त में प्रतिवाद किया और 
वताया-- सम्पक्‌ और अप्तम्यकू-शुम अध्यवसाय वाली और अशुभ अध्यवसाय 
वाली--ये दोनो क्रियाए एक साथ नहीं हो सकती। आत्मा क्रिया करने 
में स्वात्मना प्रदृत होती है ! इसलिए क्रिया का अध्यवसाय एक साथ द्िरुप 
नहीं हो सकता | जिछ उमय निर्जरा होती है, उस समय आखब भी विद्यमान 
रहता है| पुष्य-वघ होता है, उच्त समय पाप मी वधता है। किन्तु वे दोनों 
प्रवृत्तिया खतन्‍्त्र हैं, इसलिए बह मिश्र नही कहलाता | जिससे कर्म लगवा है, 
उसीसे कर्म नहीं दृठता तथा जिससे पुण्य का बंध होता है, उसीसे पाप का 
नध नहीं होता। एक ही अनृक्ति से धर्म-ऋधर्म दोनों हो, पुण्य-याप दोनों 
बचे, उसका नाम मिश्र है। धरम मिश्र नहीं होता |? 


ये विचार आदि काल में बहुत ही अपरिचित से लगे बिन्दु अब इनकी 
गहराई से लोगों का निकट परिचय हुआ है। 


तैरापंध के आठ आर्य हो चुके हैं। अरमान लेता आचार्य भी बुल्नती 
है। अशुवत-आन्दोलन जो अहिंसा, सैत्री, घ्मेसमन्वय और घर के सम्प्रदाया 
दीद रुप का ज्लत प्रतीक है, आचार्य श्री के विचार-मन्थन का नवनीत है। 
आन्दोलन-प्रवत्तंक के व्यक्तित्व 


पर जैन घ्म का समन्वयबाद और 
अमाध्यटायिक घार्मिक्ता की अमिर छाप है | 
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आग्रम 

आयमों का रचनाक्रम 

चौदह॒पूर्व 

आगमी की भाषा 

आगसों का प्रामाण्य और अप्रामाण्य 
आगम-विभाग 

शब्दमेद 

नाम विभक्ति 

आख्यात विभक्ति 

धातु-रूप 

घातु-अत्यय 

तद्धित 

आगम-वाचनाएँ 

आगमस-विच्छेद का क्रम 

आगम का मौलिक रूप 

अनुयोग 

लेखन और प्रतिक्रिया 
लेख-सामग्री 

आगम लिखने का इतिहास 
प्रतिक्रिया 
कल्प्य-अकल्प्य-सीमासा 
अच्ू-उपाइ तथा छेद और मूल 
आगसों का वर्तमान रूप और संख्या 
आंग्रम का व्यास्यात्मक साहित्य 
भाष्य और साधष्यकार 

टोकाएँ और ठोकाकार 


पखवर्तीआकृत-साहित्य 
सस्कृत-साहित्य 
प्रादेशिक-साहित्य 
गुजराती-साहित्य 
राजस्थानी-साहित्य 
हिन्दी-साहित्य 


आगम 
जैन-साहिल्य आगम और आगमेतर--इन दो भागों में बठा हुआ है) 
साहित्य का प्राचीमतम भाग आगम कहलाता है। 5 
सर्वज्ष और सर्वदर्शों मगवान्‌ ने अपने आपको देखा (आत्म-साक्षात्‌ 
किया ) और समूचे लोक को देखा | भगवान्‌ ने तीर्थ च्लुष्ट्य ( साधु, साध्वी, 
श्रावक, आविका ) की स्थापना की। इसलिए, वे ठीर्थंकर कहलाए,] भगवान्‌ 
ने सत्‌ का निल्यण किया तथा वन्‍्ध, वन्ध-हेतु, मोन्त और मोच-हेत का खल्प 
बताया" | 
भगवान्‌ की वाणी आगम वन गई | उनके प्रधान शिक्ष्य गौतम आदि 
ग्वारह गणधरों ने उसे सृज्नरूप में ग्था। आगम के दो विभाग हो गए | 
सून्नागम और अर्थागम] भगवान्‌ के प्रकीर्ण उपदेश को अर्थागम और उनके 
आधार पर की गई सूत्र-स्थना को सुन्नागम कहा गया | ने आचायों के लिए 
निधि बन गए] इसलिए उनका नाम गणि-पिठक हुआ | उस गुम्फन के 
मौलिक भाग वारह हुए। इसलिए उसका दूसरा नाम हुआ द्वादशांगी | 
बारह अंग ये हैं“ १) आचार (२) सज्कृत (३) स्थान (४) भमवाय 
(५ ) भगवती (६ ) ज्ञातृ-धर्मकथा ( ७ ) उपामक दशा (८) अनन्‍्त/कृदू- 
दशा, ( £ ) अनुत्तरोपपातिक-दशा (१०) प्रश्न-ज्याक्रण (११) विपाक 
(१२ ) दृष्टिचाद ) स्थविरों ने इसका पल्लवन किया। अगगम-सूत्तो की सख्या 
हजारों तक पहुँच गई। 
भगवान्‌ के १४ हजार शिष्य अ्रकरणकार ( अन्थकार ) थे* | उस समय 
लिखने की परम्परा नहीं थी। सारा बाइमय स्मृति पर आधारित था ) 
आगमो का रचना क्रम 7 
दृष्टिचाद के पाच विभाग हैं। (१ ) परिकर्स (२) उत्त (३) पूर्वा- 
चुयोग ( ४ ) पूर्वनत ( ५ ) चूलिका । चतुर्थ विमाय-यूवंमत में चौदह पूर्वो 
का समावेश होता है। इनका परिमाष बहुत ही विश्याल है। चे श्रुत॒या 
शब्दःशान के समसख विषयों के अक्षय-क्प होते हैं। इनप्यी सना के बारे 
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मं दो विचार धाराए है--एड के अलुसार मगवान्‌ महावीर के (र् से गानः 
राशि का यह भाग चला आ रहा था। इसलिए उत्तरवर्ती बाइिलत हा 
के समय इसे पूर्व कहा गया। दूसरी विचारणा के अनुमार द्वादशांगी ले पूर्ष ये 
चौदद शात्र रचे गए, इसलिए इन्हें पूर्व कहा गया? | पूर्वों में तारा हु 
समा जाता है। किन्तु साधारण बुद्धि वाले उसे पट नहीं सकते । उनके लिए 
द्वादशागी की रचना की गईए। आगमन्‍्ताहित्य में अध्ययन-परमरा के ठीन 
क्रम मिलते हैं। छुछ श्रमण च्॒देश पूर्ों होते थे, इुछ द्वादशागी के विद्ाद 
और बुछ सामाविक आदि ग्यारह अगो को पढ़ते ये। ऋतुदश पूर्वी पी 
का अधिक महत्त रहा है। उन्हें अरत-केवली कहा गया है। 





चौदह पर्व 
- नाम विपव पद-परिमाण 
१--उत्पाद द्रव्य और पर्यायों की उत्पत्ति. एक करोड़ 
२--अग्रावशीय ढब्व, पदार्थ और जीवों का 
परिमाण छिवानवे लाख 
इ--रीय-प्रचाद सकमे और अकर्म जीवो के 
वीर्य का वर्णन सत्तर लाख 
४--अस्तिनास्ति-.. पदार्थ की उस्ा और असत्ता- - 
प्रचाद का निरूपण चाठ लाख 
प्र--शान-प्रवाद शान का रूप और प्रकार. एहक्मएक करोड 
६--सत्य-प्रवाद संत्थ का निरूपण एक करोड़ छह 
७--अआराल्म-प्वाद आत्मा और जीव जय निस्षण छब्बीस करोंड 
८--कर्म-अवाद कर्म का खल्प और अ्कार एक करोड़ अस्ती- 
लाख 
सेमत्या्यानअवाद उत्त-आक्षार, विधि निषेध चौरासी लाख 
१०--विद्याहपबा४. जिदियों और उनके साधनों एक क्रीड़ देव 
का निरुपण लाख 
११7 अनन्ध्य (न्ल्थार) शुमाशुम फल की अबृश्य- " 
हु भाविता का निरूपण छब्दीय करोड़ 
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१२--आखणशःययुप्रवाद इन्द्रिय, श्वासोच्छुवास, आशुष्य एक करोड़ 
ओर प्राण का निर्माण छप्पन लाख 
१३--क्रियाविशाल शुमाशुम क्रियाओं का निरूपण नौ करोड़ 
१४--ज्ञोकविन्दुताः लोक विन्हुसार लब्धि का खल्प- 
और विस्तार _- साढ़े वारह करोड़ 
उत्पाद पूर्व भे इस वस्तु और चार चूलिकावस्त॒ हैं। अग्रायणीय पूर्व में 
चौदह वस्तु और बारह चूलिकावस्तु हैं। वीर्य॑प्रवाद पूर्वा मे आठ बस्तु और 
आठ चूलिकाबस्पु हैं। अस्ति-नास्ति-प्रवाद पूव मे अठारह वस्तु और दस 
चूलिकावस्तु हैं। शानअवाद पूर्व में वारह बस्तु हैं। सत्य-प्रवाद पूर्व में दो 
पस्तु है। आत्म-प्रवाद पूर्व में सोलदइ वस्तु हैं | कम प्रवाद पूर्द में तीस पस्तु हैं। 
प्रदा्यान पूर्व भें वीस। चिद्यानुप्रवाद पूर्व में पन्द्रह। अवन्ध्य पूर्व 
में वारह | प्राणाडु पूर्व में तेरह। क्रियाविशाल पूर्व मे तीन | लोक विन्हु- 
सार पू्व में पचीस | चौथे से आगे के पू्वों में चूलिकावस्त नही है 
इनकी भाषा सस्क्त मानी जाती है। इनका विषय गहन और भाषा 
सहज सुवोध नही थी। इसलिए अल्पमति लोगो के लिए द्वादशागी रची 
गई। कहा भी है :-- 
“चाललीमन्दमूर्जाणा, नृणा चारित्रकाडिचणाम | 
अनुग्रहार्थ तत्तजै), सिद्धातपः प्राकृते कृतः॥ 
आचाराग का स्थान पहला है। वह योजना की इष्टि से है। रचना की 
देष्टि से पूर्व का स्थान पहला है* | 
आमम्मीं की भाषा 
जैन आगमो की भाषा अधं-माणधी है। आगम-साहित्य के अनुसार 
तीयकर अर्घ-मागधी में उपदेश देते हैं. इसे उस समय की दिव्य भाषा< 
और इनका प्रयोग करने वाले को भाषायय कहा है* | यह प्राकृत का ही एक 
रूप है*" | यह भगधे के एक भाग में वोली जाती-है, इसलिए, अर्घ-मागधी 
कहलाती है'। इसमें मारधी और दूसरी मापाओं---अठारेह देशी भोपाओं के 
लक्षण मिश्रित हैं | इसलिए यह अर्घ-मागरधी कहलाठी हैं **] भगवान्‌ महावीर 
"के 'शिष्व मगध, मिथिला, कौशल आदि अनेक अंदेश, वर्ग और णेपत के थे 
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इनलिए, जैन साहिल की आचीन थ्राक्त में देश्य शब्दों की वहुलता है। 
मागधी और देश्य शब्दों का मिश्रण अधे-मायधी कहलाता है। यह जिनदात 
महत्तर की व्याहया है, जो सम्भवतः सव से अधिक प्राचीन है। इसे आर्य भी 
कहा जाता है ** | आचार्य हेमचन्द्र ने इसे आएं कहा--उसका मूल आगम 
का ऋषि-भाषित शब्द है *३ | 
आयी का प्रामाण्य और अप्रामाण्य 

केंवली, अवधि-श्वानी, मनः पयूवशानी, चतुर्दश पूर्वंधर और दशपूर्बघर 
की रचना को श्रागम कहा जाता है। आगम में प्रमुख स्थान द्वादशागी था 
गपि-पिठक का है| वह स्वत प्रमाण है। शेप आगम परतः अमाण हैं-- 
द्वावणागी के अविद्द्ध हैं, वे प्रमाण हैं, शेप अ्रप्रमाण | 
आगम-विभाग 

आग्रम-्ताहित्य प्रणेता की दृष्टि से दो भागों में विभक्त होता है। 
(१) अगअविष्ट (२) अनग-प्रविष्ट | भगवान्‌ महावीर के ग्यारह गणघरो ने जो 
भाहित्य रचा, वह अर प्रविष्ट कहलाता है। स्थाविरों मे जो साहित्य रचा, 

पह अनेगग्रविष्ठ कहलाता है| वारह अगी के अतिरिक्त सारा आगम-साहित्य 

'रमेगाअविष्ट है। गपध्रों के मनन पर भगवान्‌ ने निपदी--उत्पाद, व्यय और 
प्री का उपदेश विया। उसके आधार प्रर जो आगम-साहित्य रखा गया, 
बर अगशपिद् श्र मंगवान्‌ के मुक्त व्याकरण के आधार पर स्थबिरों ने जो 
रचा, देह अनगयवि्ट हैं| 


इादशागी का स्वरुप मभी दीयकरों के समक्ष नियत होता है। झनेग- 
नियत नी होता १४ 


प्र । अभी जो एकाटश आग उपलब्ध है वे सुधर्मा 

गयार की बाचना के हैं। इसलिए सुधर्मा द्वारा रचित माने जाते हृं। 
अनग-पतिष्ठ श्गगमनसाहित्य को हि पे दी भागो मे बंटता है। कुछेक 

आग स्मयिरी के यारा रचित  द्रीर इंछेक नियद | जो आगम द्वादशागी 


कद [३ हर) 
; पृ से इदपृठ बिये २ए, थे नियद फटलाते हैं। दश्वेकालिक्, आचाराग 


द्श्शा े भूवन्यन्पा, निरीय, ध्वपश्ार, क्ण्क्ल्र, दइंशाभत्-त्वन्ध--य नियंद 
धापम हैं। है ह 


दस फकपर >> ॉद्रि 
पैक जम का नियून्न ऋप्ये बुत मनक की आराधना के लिए, 
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आये शब्यम्भव ने किया *५ शेष आगमो के नियूहक भ्रुत-केवली भद्धवाहु 
हैं १९| प्रज्ञापना के कर्ता श्यामाय, अनुयोग-द्वार के आर्य॑-रक्षित और नन्‍दी 
के देवद्धिंगणि क्षमाश्रमण माने जाते हैं। 

भाषा की दृष्टि से आगमों को दो थुगों से विभक्त किया जा सकता हैं। 
ई० पू० ४०० से ई० १०० तक का पहला युग है| इसमें रचित अगो की भाषा 
अर्ध-मागधी है| दूसरा युग ईं० १०० से ई० ५०० तक का है। इसमे 
रचित या नियुद आगमो की भाषा जेन महाराष्ट्री प्राकृत है *० ] 

अर्द्धमागधी और जन महाराष्ट्री ग्राकृत मे जो अन्तर है, उसका सच्तित्त 
रूप यह है ४-- 
शब्द-मेद 

१--अ्र्ध मागधी में ऐसे प्रचुर शब्द हैं, जिनका प्रयोग महाराष्ट्री मे प्रायः 
उपलब्ध नहीं होता; यथा--अज्कत्थिय, अज्कोवण्ण, अग़ुवीति, आधवणा, 
आधवेत्तन, आणापाणू, आवीकम्म, कणहुइ, केमहालय, दुरूढ, पचत्यिमिल्ल, 
पउकुब्ब, पुरत्थिमिन्ल, पोरेब्च, मह॒तिमहालिया, वक्क, विउस इल्यादि। 

२--ऐसे शब्दों की सख्या भी वहुत वडी है, जिनके रूप अर्धभागधी और 
महाराष्ट्री में भिन्न-भिन्न प्रकार के होते हैं । उनके कुछ उदाहरण नीचे दिए 
जाते हैं :-- 





अधेमागधी नहाराष्ट्र जाया जत्ता 
अभियागम अब्भाग्रम णिगण, णिगिण (नप्न) नग्ग 
आउंटण आउचण 'णिगिणिण (नागन्य) खग्गत्तर 
आहरण उआहरण तत्च ( तृतीय ) तइञर 
ऊप्पि उबररिं, अवरि तच्च ( तथ्य ) तच्छ 
किया 'किरिआ तेगिच्छा चिइच्छा 
कीस, केस केरिस डुवाल सय वारसरा 
फेवचिर किअखिर दोच्च छुइञ्र 
गेहि गिद्धि नितिय णिच्च 
चियत्त चइञअ निएय खित्नञ 


छ्च्च छ्क्क पहुप्पन्न » पच्चुषएण 
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परच्छेकम्म पच्छाकम्म. बरग्गू वाश्ा 
पाय ( पाल ) फ्त्त चाहणा ( उपानह ) उदाणत्रा 
पुदो ( प्रथक ) पुईं, पिह... सहेप्न सहाश्र 
पुरेकम्म पुराकम्म सीआयण, सुमाण मसाण 
पुष्षि पुच्च छुमिय - सिमिण 
माय ( माल ) अत्त, मेंत.. सुहम, सुहुम सण्ह 
माहण वम्द्ण सोहि सुद्धि 


मिलवखु, मेच्छ मिलिच्छ 

और दुवालस, वारस, तेरस, अउप्वीसइ, वत्तीस, पणत्तीत, इंगयाल, 
तेयालीस, पणयाल, अठयाल, एग़द्धि, वावष्धि, तेवद्ठि, छावद्ठि, अठ्सक्ि 
अउपत्तरि, बावरत्तरि, पण्णरत्तारे, सत्तहत्तरि, तेयासी, छलसीइ, वाणउडड अम्ृति 
सख्या-शब्दो के रूप अर्धभागधी म॑ मिलते है, महाराष्ट्री मे वैसे नहीं | 
नाम-विभक्त 

१--अर्धमागधी में पुल्लिंग अकारान्त शब्द के प्रथमा के एक बंचन में 
प्राय सर्वत्र ए! ओर क्वचित्‌ 'ओऔ'! होता है, किन्तु महाराष्ट्री मे 'ओ' ही 
होता है। 

२--प्तमी का एक वचन 'स्सि! होता है जब महाराष्ट्ी में 'म्मि! | 

ए--बहुर्थों के एक बचन में 'आए! था आते! होता है, जैसे देवाए, 
सवंगयाए, गमणाए, अछाए, अ्रहिताते, असुमाते, अखमाते ( ढठा० पत्र ३५८) 
इत्यादि, महाराष्ट्री में यह नहों है| हे 

४--अनेक शब्दों के तृतोया के एक बचन में सा! होता है, यथा-- 
मणता, वयसा, कायसा, जोगता, चलता, चबखुसा, महाराष्ट्री में इनके स्थान 
मे क्रमश मणेग, वएण, काएण, जोगेण, वलेण, चक्खुणा | 

४. कम्मो और 'धम्म' शब्द के ठृदीया के एक बचन में पाली की तरह 
'कम्पुणं और धम्पुणा' होता है, जबकि -महाराष्ट्री में 'कम्मेण' और 
'घम्मेण' | 


६--अधघमागघी में 'तत शब्द के पचमी के वहुबचन में तिब्मों' रूप भी 
देखा-जाता है। 


हु 
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७--अआुष्मत! शब्द का षष्ठी का एक वचन सस्कृत की तरह तब” और 
अस्मत्‌? का पष्ठी का वहुवचन अस्माक! अर्धमागधी में पाया जाता है, जो 
महाराष्ट्री में नहों है। 
आस्यात-विमक्ति 
१--अर्धमागघी में भूतकाल के वहुवचन में 'इसु' प्रत्यय है, जैसें-- 
पुच्छिसु, गर्छिसु आमासिसु इत्यादि | महाराष्ट्री म यह प्रयोग लुप्त हो गया है। 
धातु-रुप 
१--अर्धभागधी मे आइक्खइ, कुब्न्‌इ, भुविं, होकक्‍्खती, बूया, अ्रव्ववी, 
होत्या, हुत्था, पद्मारेत्था, आध, दुरूहइ, विर्गिचए, तिवायए, अकासी, तिउडडई, 
विउट्टिज्जा, पडिसधयाति, सारयती, पेच्छिइ, समुच्छिहिंति, आहंसु प्रति 
प्रभूत प्रयोगों में घातु की प्रकृति, प्रतयय अथवा--ये दोनों जिस अकार में 
पाये जाते हैं, महाराष्ट्री में वे मिन्‍न-मिन्‍न प्रकार के देखे जाते हैं| 
धातु-प्रत्यय ह 
१--अधंमागधी में त्वा प्रत्यय के रूप अनेक तरह के होते हैं :-- 
(क) टुढ; जैसे--कटडु, साहटढु, अवदृदद इत्यादि। 
(ख) इता, एत्ता, इत्ताणूं और एत्ाण, वधा--चदत्तत, ब्िडब्विता, 
पातित्ता, करेत्ता, पासित्ताण, करेत्त|ण इत्यादि । 
(ग) इत्तु, यधा--हुरुदितु, जाणित्तु, वधित्तु, प्रदति | 
(घ) बा, जैसे--क्चि, णद्चा, सोचा, भोचा, चेघवा आदि | 
(इ) इया; यधा--परिजाशिया, दुल्हिया आदि | 
(व) इनके अतिरिक्त विडककम्म, निसस्म समिच्च, संखाए, अगुबीत्ति, 
लदु, लद्धृग, दिस्मा आदि प्रयोगों में त्वा! के रूप भिन्‍न-मिन्‍्न तग्ह के पाये 
जाते ईं। हे 
२-- तुम प्रत्यव के स्थान में इच्तणु या इचते प्रावः देखने में आता है। 
जेसे--करित्तद, गच्छित्तण, समुजिचए. उद्ासमित्तें (नरिपा० £६ ) 
विदरित्तए आदि | 
३--मृकारान्त धातु के 'दा प्रत्वग के स्थान में ड' होता ह, जैने-- 
कड, सड, प्रमिहड, बावड, सबुड. वियुड, वित्थड प्रभृठि | 
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१-- तिर' प्रत्यय का तरय रूप होता है, यथा स्यषिधतराए, शापतराण्, 
बहुतराएं, कंततराए इत्यादि | 

३--आउसो, आउमंतो, गोमी, घुमिम, भगवतों, पुरत्पिम, पंनत्थित, 
ओयसी, दोसियो, पोरेक्ध आदि प्रयोगों में महुएः, और सन्‍्य 'तदितों प्रलयों 
के जेंसे रुप जेन अर्धमागधी में ठेखे जाते हैं, महाराषट्री में वे मिन्‍न तरा के 
होते हैं। 

मद्दाराष्ट्री से जैन अर्धभागधी में इनके अतिरिक्त और भी अनेक दम 
भेद है, जिनका उल्लेख विस्तार भय से यहाँ नहीं किया गया? | 
आगम-वाचनाए 


वीर-निर्वाण की दूसरी शत्राब्दी में ( १६० वर्ष पश्चात्‌) पाटलीपुत्र में 
१२ वर्ष का हुर्मिज्ञ हुआ १० उस समय अमण-सब छिन्न-मिन्न सा हो गया। 
वहुत्त सारे बहुत मुनि अनशन कर स्वर्गन्बासी हो गए। आगम शान वी 
श्यहला दूद सी गईएं। दुमिक्ष मिटा तव संघ मिला | अमणों ने ग्यारह अग 
सकलित किए थारहवें अंग के जाता भद्रवाहु स्वामी के मिवाय कोई नहीं 
रदा। वे नेपाल में महाप्राण-ध्यान की साधना कर रहे थे | सघ की प्रार्थना पर 
उन्होंने वारहथें अंग की वाचना देना स्वीकार कर जिया । प्रन्द्रह सी साधु 
गए, | उनमे पाँच सौ विद्याथों थे और हजार साध्ठ उनकी परित्र्या में नियुक्त 
थे। अत्येक विद्यार्थीसाधु के दो-दो साधु परिचारक थे। अध्ययन प्रारम्भ 
ईैआ। लगभग विदयायी-साधु थक्र गए। एडमानर स्थूलमद्र बच्च रहे | उन्हे 
दस पूर्व की चाचना दी गई। वबहिनों को चमत्कार टिखाने के लिए उन्होंने 
सिंह का रूप बना लिया | भद्गबाहु ने इसे जान लिया | बाचना बन्द करदी | 


फिर चहुत आग्रह करने पर चार पूर्व दिये पर उनका अर्थ नहीं बताया | 
स्वृजमद्र पाठ की इष्टि से अन्तिम भ्रुत केवली थे । अर्थ की दृष्टि से अन्तिम 


के उत्तरािकारी आरक्षित 
२४ यविक जानते थे | आर्य-रक्षित के 
का अछोथन क्रिया किन्तु अनम्परात के 


डुए। थे नी पूर्व पूर्ण और दसवें पूर्व के 
शिष्य दुर्वलिका पुष्यामित्र से नी पूषों 
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कारण वे नवें पूर्व को भूल गए; | विस्मृति का यह क्रम आगे बढ़ता गया। 

आगम-सकलन का दूसरा प्रयक्ष वीर-निर्वाण ८पर७ और ८४० के बीच 
हुआ। आचार्य स्कन्दिल फे नेतृत्व में आगम लिखे गए | यह कार्य मथुरा में 
हुआ | इसलिए इसे माधुरी-बाचना कहा जाता है| इसी समय वल्लमी में 
आचाये नागाजन के नेतृत्व में आगम सकलित हुए। उसे वल्लमीवाचना या 
नागाजेनीय वाचना कहा जाता है। 

बीर-निर्वाण की १० वी शताब्दी-माशुरी-वाचना के अनुयायियों के अनुसार 
बीर-निर्वाण के ६८० बर्ष पश्चात्‌ तथा वल्लमी-वाचना के अनुयागियों के 
अनुसार वीर-निवांण के ६१३ वर्ष पश्चात्‌ देवर्ड्धिगणी ने वल्लभी में फिर से 
आगमों का ज्यवस्थित लेखन किया। इसके पश्चात्‌ फिर कोई सर्वमान्य 
वाचना नहीं हुईं। वीर की दसबी शत्ताब्दी के पश्चात्‌ पूर्वशञान की परम्परा 
विच्छिन्न हो गई **] 
आगमस-विच्छेद का क्रम 

भद्ययोहु का स्वर्गवास वीर-निर्वाण के १७० वर्ष पश्चात्‌ हुआ | आर्थी- 
दृष्टि से अन्तिम चार पूर्वों का विच्छेद इसी समय हुआ | दिगम्बर-परम्परा के 
अनुसार यह वीर-निर्वाण के १६२ वर्ष पश्चात्‌ हुआ | 

शाब्दी दृष्टि से अन्तिम चार पूर्व स्थूलभद्र की म्॒त्यु के समय वीर-निर्वाण 
के २१६-अग पश्चात्‌ विच्छिन्न हुए। इनके वाद दशपूर्बों की परम्परा आर्यवन्र 
तक चली | उनका स्वर्गंवास वीर-निर्वाण के ५७१ ( विक्रम संबत्‌ १०१) वर्ष 
पश्चात्‌ हुआ | उसी समय दशवा पूर्व विच्छिन्न हुआ। नवा पूर्व हुर्वेलिका- 
पुष्यमित्र की मृत्यु के साथ--बीर-निर्वाण ६०४ वर्ष ( वि० सबत्‌ १३४) में 


लुप हुआ | 
पूर्वजान का विच्छेद चीर-निर्वाण (वि० सबत्‌ ५३० ) के हजार वर्ष 
पश्चात्‌ हुआ। 


दिगम्वर-मान्यता के अनुसार चीर-निर्वाण के ६२ वर्ष तक केवल-शान 
रहा । अन्तिम केवली जम्बूस्वामी हुए। उनके पश्चात्‌ १०० वर्ष तक 
चौदह पूर्वों का शान रहा । अन्तिम चतुर्दश पूर्वी भद्रवाहु हुए। उनके पश्चात्‌ 
2८३ बर्ष तक दरशपूर्त रहे | धर्ससेन अन्त्रिम दशपूर्ची थे | उनके पश्चात्‌ ग्यारह 
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अंगों की परम्परा २२० वर्ष तक चली । उनके अ्रन्तिम अध्येता शुवसेन 
हुए। उनके पश्चात्‌ एक अंग-आचाराग का अध्ययन ११८ वर्ष तक चला। 
इसके अन्तिम अधिकारी लोहार्य हुए। वीर निर्वाण ६८३ ( विक्रम सबत्‌ 
२१३ ) के पश्चात्‌ आगम-साहिल्य तबंथा छुपत हो गया। केवल-शान की लोप 
की मान्यता में दोनों संम्पदाय एक मत हैं। चार पू्वों का लोप भद्गवाहु के 
पश्चात्‌ हुआ, इसमें ऐक्च है। केवल काल दृष्टि से आठ वर्ष का अन्तर है| 
श्वेताग्बर-मान्यता के अनुसार उनका लोप वीर-निर्वाणु के १७० वर्ण पश्चात्‌ 
हुआ और दिगम्बर मान्यता के अनुसार १६२ वर्ण पश्चात्‌ | यहाँ तक दोनो 
परम्पराएं आस-पास चलती हैं। इसके पश्चात्‌ उनमें दूरी बढ़ती चली जाती 
हैं। दशरवें पूर्व के लोप की मान्यता में दोनों में काल का वड़ा अन्तर है। 
श्वेताम्वर-परम्परा के अनुसार दशयूवी वीर-निर्वाण से ५८४ वर्ण तक हुए. और 
दिगम्बर-परम्परा के अनुसार २४४ वर्ष तक | श्वेताम्बर एक पूर्व की परम्परा 
को देवरदिगणि तक ले जाते और आरमों के कुछ मौलिक भेग्ग को अब तक 


सुरच्ित मानते हैं। दिगम्वर बीर-निर्वाण द८३ बर्ण पश्चात्‌ आशमों का पूर्ण 
लोप स्वीकार करते हैं| 


आगम का सौलिक रूप 


दिगम्बर-परम्परा के अनुसार वीर-निर्वाण के दृ८्३ के पश्चात---आग्मों 

का मौलिक स्वरूप लुप्त हो गया। 
श्वेताम्वर मान्यता है कि आगम-साहिल का मौलिक स्वरूप बड़े परिमाण 
में लुत हो गया किन्तु पूर्ण नहों, अब भी बह शेप है। अगों और उपागों की 
जो तीन वार सकलना हुई, उसमें मौलिक रूप अवश्य ही बदला है। उत्तरवर्ती 
घटनाओं और विचारणाओं का समावेश भी हुआ है। स्थानाग में सात 
निद्ववों शरीर नव रपें का उल्लेस स्पष्ट अ्माण है ! प्रश्न-ब्याकरण का जो 
विषय-चर्गन है, यू वत्तमान रूप में उपलब्ध नहीं है। इस स्थिति के उपरान्त 
भी श्रगों का व्यध शा भाग मौलिक है। भाषा और स्चना शैली की दृष्टि से 
पद प्राचीन है। क्र चारमा का अथम धुतरचना शैली की इृष्टि से शेप सब 
श्रंगी मे मिन्‍म है। व्याय के भाषा शास्त्री उसे टाई हजार चर्थ प्राचीन वतलाते 
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हैं। दुन्न कुताग, स्थानांग और भगवती भी प्राचीन हैं | इसमें ““ई सन्देह नहीं, 
आगगम का मूल आज भी सुरक्षित है। 


अनुयोग 


अनुयोग का अर्य है--उुत्त और अर्थ का उच्चित सम्बन्ध, वे चार हैं 
(१) चरणकरणानुयोग (२) धर्मकथानुयोग (३) गरिएतानुयोग (४) द्वव्यानुयोग | 
आय-बज् तक अनुयोग के विभाग नहीं थे | प्रत्येक सूत्र में चारों अनुयोगो का 
प्रत्िपादन किया जाता था। आयं-रक्षित ने इस पद्धति में परिवर्तत किया। 
इसके निमित्त उनके शिष्य दुर्वलिका पुष्यमित्र बने) आय-रक्षित के चार 
प्रमुख शिष्य थे। दुर्वलिका पुष्य, फल्गुरक्षित, विन्ध्य और गोष्ठामाहिल ] 
विन्ध्य इनमें मेधावी था। उसने आय-रक्षित से प्रार्थना की--“'प्रमी | भुमे 
सहपाठ में अध्ययन-्त्ामग्री बहुत विलम्व से मिलती है। इसलिए शीम मिले, 
ऐसी व्यवस्था कीजिए.| आये रक्षित ने उसे आलापक देने का भार हुर्बलिका 
पुष्य को सौपा | कुछ दिन तक वे उसे बाचना देते रहे। फिर एक दिन 
दुर्वलिका पुष्य ने आर्य-रक्षित से निवेदन किया--शुरुदेब | इसे वाचना दूँगा 
तो मेरा नवा पूर्व विस्मृत हो जाएगा। अब जो आर्यवर का आदेश हो बही 
करू | आर्य-रक्षित ने सोचा--दुर्बलिका पुष्य की यह गति है | अब प्रशा-हानि 
हो रही है। अत्येक सूत्र में चारो अनुयोगो को धारण करने की क्षमता रखने 
वाले अब अधिक समय तक नहीं रह सक्ेंगे। चिल्तन के पश्चात्‌ उन्होंने 
आगमों को--घार अनुयोगों के रूप में विभक्त कर दिया *"| 

आगमो का पहला सस्करण भद्गवाहु के समय में हुआ था और दूसरा 
सस्करण शआर्य-रक्षित ने ( वीर निर्वाग ५८४-५६७ मे ) किया ) इस संस्करण में 
व्याख्या की दुरूहता मिट गई | चारो अनुयोगो में आगमो का विभाग इस 
प्रकार किया $-- 

(१) चरणु-करण-अनुयोग >+कालिक सूत् 

(२) घर्मकथाहुयोग --उच्तराष्ययन आदि ऋषि-भाषित 

(३) गणिवानुयोग ( कालाजुयोग ) +उर्वे प्रतत्ति आदि 

(४) इच्यानुयोग जल्देश्टिवाद १ 
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दिगम्बर-परम्परा मे थे चार अनुयोग कुछ रूपान्तर से मिलते हैं। उनके 
नाम क्रमश. ये हैं :-- 

(१) प्रथमानुयोग (२) करणानुयोग (३) चरणानुयीय (४) दब्बानुयोग * | 

श्वेबाम्बर-मान्यवा के अनुसार चार अनुयोगो का विषय केमश- इस 
प्रकार ऐ-- 

(१) आचार 

(२) चरित, दृष्टान्द, कथा आदि 

(३) गणित, काल 

(४) द्रव्य, तत्तत 

दिगम्बर-मान्यता के अनुसार चार अनुयोगों का विपय क्रमशः इतत 
प्रकार है :-- 

(१) महापुरुषों के जीवन-चरित 

(२) लोकालोक विभक्ति, काल, गणित 

(३) आचार 

(४) द्रव्य, तत्त | 


दिगम्बर आगमो को लुप्त मानते हैं, इसलिए वे प्रथमानुयोग में महापुराण 
और पुराण, कस्णानुयोग मे तिल्ोक-प्रशत्ति, चिल्ोकसार, चरणानुयोग में 
मूलाचार और द्रब्यानुयोग में प्रबचनसार, गोम्मटसार आदि को समाविष्ट 
करते है । 


लैखन और प्रतिक्रिया > 
जेननसाहित्य फे अनुमार लिपि का पारम्भ प्राग-ऐतिहासिक है| पछ्वापना 
भ १८ लिपियो का उल्लेस मिलता है** | भगवान्‌ ऋषमनाध ने अपनी 
पुत्री आंी को १८ लिपिया सिखाई--ऐसा उल्लेख विशेषावश्यक भाष्यबृत्ति, 
जिपष्टि काका धुद्प चरित्र आदि में मिलता है**। जैनयूत्न वर्णित ७र 
कलाश्ं में लेस-कला का पहला स्पान है*५। अथवान्‌ ऋपमनाथ ने ७२ 
कल्लान्ों झा उपदेश किया तथा अति, मपि और कृपि--वे तीम थ्रकार के 
इयापार चताए* १) इनमें आये हुए. लेज-ज्ला ओर मपि शब्द लिखने की 
परम्परा को कम-सुर के आरम्म-तद ले जाते है| नन्‍दी सूत्र मे तीन प्रकार 
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का अक्षुर्भ्रुत वदलाया है। इसमे पहला सनाक्षर है। इस का अर्थ होता 
है--अक्षर की आकृति--सस्थान-लिपि | 

लैस-सामग्री 

प्राग-ऐतिहासिक काल में लिखने की सामग्री केसी थी, यह निश्चय पूर्वक 

नहो कद जा सकता*० | राजप्रश्नीय सूत्र में पुस्तक रत्न का वर्णन करते हुए 
कम्बिका ( कामी ), मौरा, गाठ, लिप्पासन ( मपिपात्र ) छदन, ( ढठक्कन ) 
साकली, मपि और लेखनी--इन लेख-सामग्री के उपकरणों की चर्चा की गई है। 
अज्ञापना मे पोत्थारा! शब्द आता है? <| जिसका अर्थ होता है--लिपिकार-- 
पुस्तक-विशान-आय--इसे शिल्पार्य मे गिना गया है तथा इसी सूत्र में बताया 
गया है कि अध॑-मागधी भाषा और ब्राह्मी लिपि का प्रयोग करने वाले भाषार्य 
होते हैं*६ | भगवती सूत्र के आरम्भ में श्राह्षी लिपि को नमस्कार किया गया 
है, उसकी पृष्ठभूमि में भी लिखने का इतिहास है। भाव-लिपि के पूर्व वैसे 
ही द्रव्य-लिपि रहती हैं, जैसे भाव-शत के पूर्व द्रब्य-श्रुत होता है | द्रव्य-श्रुत 
श्रूयमाण शब्द और पतठ्यमान शब्द दोनो प्रकार का होता है। इससे सिद्ध 
है कि द्रव्य-लिपि द्रव्य-श्रुत से अतिरिक्त नही, उसी का एक अश है। स्थानाग 
से पाच प्रकार की पुस्तके वतलाई हैं? *--( १) गण्डी (२) कच्छवी (३) 
मुष्टि (४) सपुट फलक (५) रूपाटिका ) हरिसद्र चूरि ने भी दशवै- 
कालिक टीका में प्राचीन आचायों की मान्यता का उल्लेख करते हुए; इन्ही 
पुस्तकों का उल्लेख किया है? * | निशीय चूणीं मे भी इनका उल्लेख है? * | 
अनुयोग द्वार का पोत्यकम्म ( पुस्तककर्म ) शब्द भी लिपि की ग्राचीनता का 
एक प्रवल प्रमाण है | दीकाकार ने पुस्तक का अर्थ ताड़-पन्र अथवा सपुटक-पश्र 
संचय किया है और कर्म का अर्थ उसमे वर्तिका आदि से लिखना। इसी 
सूत्न मे आये हुए पोत्थकार ( पुस्तककार ) शब्द का श्रथ टीकाकार ने पुस्तक 
के द्वारा जीविका चलाने वाला' किया है। जीवामिगम (३ प्रति ४ अधि०) 
के पोत्थार ( पुस्तककार ) शब्द का मी यही अर्थ होता है। भगवान्‌ महावीर 
की पाठशाला में पढ़ने-लिखने की घटना भी वात्कालिक लेखन-ग्रथा का एक 
प्रमाण है। वीर-निर्वाण की दूसरी शताब्दी में आक्रान्ता सम्राद्‌ सिकन्दर के 
सेनापति निआआक्स ने लिखा है?2--भास्तवासी लोग. कागज वनाते 
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थेश्४ !! इईसबी के दूसरे शतक में ताड़-पत्र और चौथे भे भौजन-पत्र लिखने के 
व्यवहार में लाए जाते ये?" | वर्तमान से उपलब्ध लिखित अन्‍्थी मे ई० 
स० पाचवी में लिखे हुए पत्र॒ मिलते है? ६५ | तथ्यों के आधार पर हम जान 
सकते हैं कि मारत मे लिखते की प्रथा प्राचीनत्म है। किन्तु समय-समय पर 
इसके लिए, किन-किन साधनों का उपयोग होता था, इसका दो हजार चरण 
पुराना रूप जानना अति कठिन है। मोटे तौर पर हमें यह मानना होगा 
कि भारतीय वाइमय का भाग्य लम्बे समय त्तक कण्ठस्थ-परम्परा में ही सुरक्षित- 
रहा है। जैन, चोद और वेदिक तीनों परम्पराओ के शिष्य उत्तराधिकार के 
रूप में अपने-अपने आचायों द्वारा विधाम का अक्षय-कोष पाते थे। 


आगरम लिखने का इतिहास 
४ 5सफफफसकसफसककस्ं-िसिियि-_  तज5 


जैन दृष्टि के अनुसार श्रुव-आगम की विशाल शान-राशि १४ पूर्व में सचित 
है। ये कभी लिखे नही गए.। किन्तु अमुकर-अमुक परिमाण स्याही से उनके 
लिखे जा सकने की कल्पना अवश्य हुई है--द्वादशवर्षीय हुष्काल के वाद मधुरा 
में आय॑स्‍्कस्दिल की अध्यक्षता में साुसघ एकत्र हुआ | आगमों को 
सकलित कर लिखा गया ओर श्रार्य स्कन्दिल ने साधुओं को अनुयोग की 
वाचना दी । इसलिए उनकी वाचना माधुरी बाचना कहलाई | इनका समय 
पीर-निर्वाण ८२७ से ८४० तक माना जाता है। मधुरा-वाचना के ठीक समय 
पर वज्नभी में नागाजुन सर ने भमण-सघ को एकत्र कर आगमो को सकलित 
किया। नागाजुन और अन्य भ्रमणों को जो आगम और प्रकरण याद थे, 
ये लिखे गए.। सकलित आगमो की वाचना दी गई, यह नियाजु नीय' वाचना 
कहलाती है। कारण कि इसमे नागाजुन की प्रयुख्ता थी। वीरूनिर्वाण 
६८० बे में देवद्धिगंणि क्षमाशमण ले फिर आगमो को पुरुतकारुढ किया और 
संघ के समक्ष उसका वाचन किया२० । यह कार्य वलमी में सम्पन्न हुआ । पूर्वोक्त 
दोनों बाचनाओं के समय लिखे गए. आगमों के अतिरिक्त अन्य पकरनप-प्रन्थ 
भी लिसे गए. दोनों बाचनाओं के सिद्धान्दो का समन्‍्यय किया गया और 
जो महत्तप्र्ग भेद थे उन्हें वाठान्तर! आदि वाक्यावली के साथ आयम, 
डीछा, चूर्थि में सझहीत किया गयार< | 
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भरिक्षिया 

आगमों के लिपि-बद्ध होने के उपरान्त भी एक विचारधारा ऐसी रही कि 
साधु पुस्तक लिख नहीं सकते ओर अपने साथ रख भी नहीं सकते | पुस्तक 
लिखने और रखने में दोप बताते हुए. लिखा है। ६--अक्षर लिखने में कुन्धु 
आदि तत जीवों की हिंसा होती है, इसलिए पुस्तक लिखना सयम विराधना 
का हेतु है३* | २--पुस्तको को आमान्तर ले जाते हुए कंधे छिल जाते हैं, 
ब्रण हो जाते हैं। ३--उनके छेदो की ठीक तरह 'पडिलेहना नहीं हो सकक्‍ती। 
४-मार्ग में भार बढ़ जाता है। ५--वे कुन्धु आदि जीचों के आश्रय होने 
के कारण अधिकरण है अथवा चोर आदि से चुराए जाने पर अधिकरण हो 
जाते हैं| ६--तीर्थकरों मे पुस्तक नामक उपधि रखने की आजा नहीं दी 
है | ७--उनके पास मे होते हुए सूत्र--शुझन में प्रमाद होता है---आदडि-आदि | 
साधु जितनी वार पुस्तकों को वाधते हैं, खोलते हैं ओर अक्षर लिखते हैं उन्हे 
उतने ही चतुलंघुकों का दण्ड आता है और आजा आदि दोष लगते हैं*" | 
आचार्य श्री मिक्तु के समय भी ऐमी विचारधारा थी। उन्होंने इमका खण्डन 
भी किया है** | 


कल्प्य-अकल्प्य-मीमासा 
आगम सूत्रों में साधु को न तो लिखने की स्पष्ट शब्दों मे आज्ञा ही है 


और न निषेध भी किया हैं] लिपि की अनेक स्थानों में चर्चा होने पर 
साधु लिखते थे, इसकी कोई चर्चा नही मिलती। साधु के लिए खाध्याय 
और ध्यान का विधान किया है। उसके साथ लिखने का विधान नहीं 
मिलता | ध्यान कोष्ठोपगत, स्वाध्याय और सद्ध्यान रक्त आदि पदों की 
भांति--लिख-रक्त' आदि शब्द नहीं मिलते** | साधु की उपधि-सख्या 
में भी लेखन-सामग्री के किसी उपकरण का उल्लेख नहीं मिलता | ये सब 
पुराकाल में 'जैन साधु नही लिखते थे'--इसके पोषक हैं | ऐसा एक मन्तव्य 
है। फिर भी उनको लिखने का कल्प नहीं था--ऐसा उनके आधार पर नहीं 
कहा जा सकता | इनमें एक वात अवश्य ध्यान देने योग्य है) वह है उपधि 
की सख्या। कई आचायों का १४ उपधि से अधिक उपधि न रखने का 
आग्रह था। आचार्य मिन्तु ने इसके अ्रतिकार में यह बताया कि साधु इनके 
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अतिरिक्त उपकरण रख मकता है*? | प्रन्न व्यावर्ण से सा फे दिए लगा 
तार १६ उपधि गिनाये दे *। अन्‍य सन्नो की साक्षी से उप का संकलन 
किया जाय तो उनकी सझ्या ३० तक पहुँच याती 2] साध्वी के लिए ४ 
उपधि और स्थविर के लिए, ११ उपधि और प्यधिक बतलाए गए #ै४४ | शब 
प्रश्न यह होता है. कि उपकरणों की इस संख्या से अतिरिक्त उपकरण जो 
रखे जाते हैं, वे कैसे ? इसके उत्तर में कहना होगा कि यह हमारे आचारयों 
की स्थापना है। सूत्र से विस ने समक कर उन्होंने वैसी श्लाजा दी है। जैसा 
कि आचार्य मिन्तु ने कहा ह९५॥ फेपल लिखने फे लिए सम्भवत” २०-२४ 
या उससे भी अधिक उपकरणों की जरूरत होती # ] य॒त्नों मे इनफे रखने की 
साफ शब्दों में आजा तो दूर चर्चा तक नहीं है। इसी खाधार पर बइयों 
ने पुस्तक-पत्नो तथा लैस-सामग्री रसने का विरोध किया। इस पर आचार्य 
मिह्तु ने कहा कि सन्नो में शुद्ध साधुओं के लिए. लिपना चला बताया गया 
है*० | इसलिए पन्‍नें तथा लेख-सामग्री रसने मे कोई दोष नहीं है। क्योंकि 
जो लिखेंगे, उन्हें पत्र और लेखनी भी रफने होंगे। स्पाही भी और स्पाही- 
पात्र मी*६ | आचार्य मिक्ु ने साधु को लिखना कल्पता है ओर जब लिफने 
का कल्प है तव उसके लिए सामग्री भी रखनी होगी, ऐसा स्थिर विचार 
प्रस्तुत ही नहीं किया अपितु प्रमाणों से समर्थित भी किया है| इसके समर्थन 
में चार शास्त्रीय प्रमाण दिए हैं**] इनमें निशीथ की प्रशस्ति-्गामा को 
छोड कर शेप तीनों प्रमाण लिखने की ग्राचीनता के साधक हैं--इसमे कोई 
सन्देह नही। वहुविध-अवग्रह वाली मतिसम्पदा से साधुओं के लिखने की 
पद्धति की स्पष्ट जानकारी मिलती है। निशीय की प्रशस्ति गाथा का लिखित 
( लिहिय ) शब्द महत्र विशाख गणि की लिपि का सूचक माना जाए तो 
यह भी लिखने का एक पुष्ट अमाण माना जा सकता है। किन्तु यदि इस 
लिखित शब्द को अन्य अर्थ में लिया जाए तो हमें मानना होगा कि मूल पाठ 
में लिखने की वात नहीं मिलती। इसलिए हमें इसे आचायों के द्वारा की 
हुई सयोक्तिक स्थापना ही मानना होगा। पूर्वव्ती आचायों ने शाल्रो का 


विच्छेद न हो, इस दृष्टि से आगे इल कर पुस्तक रखने का विधान किया, यह 
भी उनकी जीत-व्यवहार-परस्परा है५० + 
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अंग-उपाग तथा छेद और मूल 

दिगम्वर-साहिल् में आगमों के दो ही विभाग मिलते हैं--अग-प्रविष्ट 
और अंग-चाह्म । 

श्वेताम्बर-परम्परा में भी मूल-विभाग यही रहा | स्थानाग, नन्‍्दी आदि 
में यही मिलता है। आगम-विच्छेद काल में पूवों और अंगो के नियूंहण और 
शेषाष रहे, उन्हें प्रथक्‌ संक्ञाएं मिलीं। निशीथ, व्यवहार, बृहत्कल्प और 
दशाक्षुत-स्कन्ध को छेद-सूत्र कहा गया। 

आगम-पुरुष की कल्पना हुई, तब अग-प्रविष्ट को उसके अग स्थानीय और 
बारह सूत्नो का उपांग-स्थानीय माना गया। पुरुष के जैसे दो पैर, दो जंघाए, 
दो ऊर, दो गात्रा्ध, दो बाहु, औवा और शिर--ये बारह अग होते हैं, वैसे ही 
आचार आदि भ्रुत-पुरुष के बारह अंग हैं। इसलिए ये अ्रग-ग्रतिष्ट कह- 
लाते हैं५ है| 

कान, नाक, आँख, ज॑घा, हाथ और पैर--ये उपाग हैं | भुत-पुरुष के भी 
ओऔपपातिक आदि बारह उपाग हैं। 

बारह अंगो और उनके उपांगो की व्याख्या इस प्रकार हैं :--- 


अंग उपाग 
आचार आऔपपातिक 
सूत् राजप्रश्नीय 
स्थान जीवामिगम 
समवाय प्रशापना 
भगवती सूर्य प्रश्त 
शातृधर्म कथा जम्बूद्वीप प्रश्ति 
उपासकदशा चन्द्रप्रतसि 
अन्तकृदू-दशा कल्पिका 
अनुत्तरोपपातिक दशा चल्पावतसिका 
प्रशक्षन्याकरण युष्पिका 
विपाक पुष्पनचूलिका 


इृृष्टिवाद ' झष्पि-दशा ४३ 
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उपाग का प्रयोग उमास्वाति ने सपने तत्लाय भाष्य में पिया ४२ । 

अंग स्वत. ओर उपाय परत. प्रमाण हैं, इसलिए ध्यर्थाभिन्‍्यक्ति बी दृष्टि 
से यह प्रयोग समुचित्त है ] 

छेद का प्रयोग उनके भाष्यों में मिलता है। मूल वा प्रयोग समवतः सबसे 
अधिक अर्वाचीन है। दशवेकालिक, नन्‍दी, उत्तराध्ययन और नुयोगगरार- 
ये चार मूल माने जाते हैं। बई जाचाय महानिशीय श्रीर जीतकक्‍ल्य को 
मिला छेद-सूत्र छह मानते हैं। कई जीतवल्य के स्थान में पचक्ल्प को छेद- 
सूत्र मानते हैं। 

मूल सूत्रों की सझ्या में भी एक मत नहीं है| कह आचार्य यावश्यर 
और ओषघनिर्युक्ति को भी मूल-सूत्ष मान इनकी सख्या छह वतलाते हैं | कई 
ओघनियुक्ति के स्थान में पिण्ड-निरयुक्ति को मूल सूत्र मानत्ते हैं। 

कई आचार्य ननन्‍्दी और अनुयोगद्वार को मूल सूत्र नहीं मानते] उनके 
अनुतार ये चूलिका-सूत्र हैं। इस प्रकार श्रंग-वाह्म भरुत वी समय-समय पर 
विभिन्न रुपों में योजना हुई है। 


आगमों का वर्तमान रूप और संख्या 


द्वादशवर्षोंय हुर्मिक्ष के पश्चात्‌ देवद्धिंगरिए क्षमाश्रमण के नेतृत्व में श्रमणु- 
संघ मिला | बहुत सारे वहु-भ्रुत मुनि काल कर जुके थे | साधुओ की संख्या 
भी कम हो गई थी। श्रुत्त की अवस्था चिन्तनीय थी | दुर्मिक्ष जनित कढि- 
नाइयो से आस्ुक मिक्षाजीबी साधुओं की स्थिति वडी विचारणीय थी। धुत 
की विस्मृति हो गई। 

देवदिंगणि ने अवशिष्ट सघ को वलमी में एकन्रित किया । उन्‍्हेजों 
अत कण्ठस्थ था, बह उनसे सुना | श्रायमो के आलापक छिन्न-मिन्न, न्यूनाधिक 
मिले। उन्होंने अपनी मति से उनका सकलन किया, सपादन किया और 
पुस्तकारूद किया | है 

आगमों का चतेमान सस्करण देवद्धिंगणि का है | अगो के कर्ता गणघर हैं। 
अग वाहा-शुत के कर्चा स्थविर हैं| उन सवका सकलन और चम्पादन करने वाले 
देबदिंगरि हैं। इसलिए वे आमों के वृतमान-रुय के कर्ता भी माधे जाते हैं+*] 
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नंदी सूत्र में आगमों को सूची इस प्रकार है :-- 


आयम 
| 
अग कि अग दि (अनग प्रविष्ट) 


| [ [| | 


आचाराग, सून्नकृताग, स्थानाम,. आवश्यक. आवश्यक-व्यतिरिक्त 
समवायाग, विवाहप्रशप्ति, शात्‌- 

घरंकथा, उपासकदशा, अन्तक- 

इशा, अनुत्तरौपपातिकदशा, प्रश्न- 

व्याकरण, विपाक, दृष्टिवाद | 


सामायक, चत॒विशतिस्तव, नह 
अतिक्रमण, कायोत्सर्ग, प्रत्याज्यान 
| | 
निज अप दमकल लक, उत्कालिक 
न अनंप9८ न न न 0 
| | 

















उत्तराध्ययन, दशाश्रुत-स्कन्ध, कल्प, व्यवहार, निशीय, 
महानिशीय, ऋषिमापित, जम्बू द्वीप श्शति, दीप सागर प्रश्गसि, 
चन्द्र प्रशप्ति, क्षुज्िका विमान प्रविभक्ति, मह॒ज्लिका विमान- 
प्रविमक्ति, अगचू लिका, वरमचू लिका, विवाहचू लिका, अरुणोवपात, 
चरुणोवपात, गरुलोबपात, घरणीवपात, चेसमणोवपात, वेलधरोव- 
पातत, देविदोवपात, उत्थानभुत, समुत्थान श्रुव, नागपरियापनिका, 
निरयावलिका, कल्पिका, कल्पवतसिक़ा, पुष्षिका, पुष्पचूलिका, 
चृष्णिदशा, आशीविषमावना, दृष्छिविषमावना, चारण-मावना, 
भहास्वृप्नभावना, तेजोप्रिनिसरग जम 20 ह 
पतन प नमन सन+-++5+७- ८२८८८ 
दशशवेकालिक, कर्सिंकाकेल्पिक, खुल्लकल्प भ्रुव, महाकत्पा श्रुच, हे 


5० ] जैन दर्शन के मौलिक तरुव 


ओऔपपात्तिक, राजमलीय, जीवामिगम, अज्ञापना; महाग्रज्ञापना, प्रमादाप्रमाद, 
नन्‍्दी, अनुयोगद्वार, देवेन्द्रस्तव, तन्दुलवैचारिक, चन्द्रावेध्यक, यर्यप्शप्ति; 
पौद्यी मडल, मडल प्रवेश, विद्या-चरण-विनिश्चय, गणि-विद्या, ध्यान-विभक्ति, 
मरण विभक्ति, आत्म-विशोधि, वीतराग-श्रुत; सलेखना-शभ्रुत, विहार-कल्प, 
चरपविधि, आतुर पत्याख्यान, महा प्रत्याख्यान | ( न० ४६ ) 

इनमे से कुछ आगम उपलब्ध नहीं हैं | जो उपलब्ध हैं, उनमे मूति-पूजक 
सम्प्रदाय छुछ नियुक्तियों को मिला ४५ या ८४ आगमो को प्रमाण मानता है | 


8४ आगमों की सूची 


(१) झाचाराग (२१) पृष्पिका 
(२) सून्नइृत्ताग (२२) पुण्त-चूलिका 
(३) स्थानाग (२३) इृष्णि-दशा 
(४) समवायाग (२४) आवश्यक 
(५) व्याख्या ग्रशसि (२५) दशवैकालिक 
(६) शात्‌ धर्म कथा (२६) उत्तराध्ययन 
(७) रपामकद्शा (२७) पिण्डनियेक्ति 
(६) अन्तकृददशा अथवा ओघ-निर्युक्त 
(६) अनुत्तरीपपाधिक (२८) नन्‍दी 
(६०) प्रहन व्याक्स्ण (३६) अनुयोगद्वार 
(१३) विपाक (३०) निशीध 
(१२) फीपपातिझर (३६१) महा-निशीय 
(१३) साजपरनीय (३२) दृहत्कल्प 
(१४) सीयाशीयामिंगस (३३) व्यवहार 
(१५) हजापना (३४) व्थाभ्रुव-स्कप 
(४६) गई वश मि (२५) पचकल्य ( विन्छित्त ) 
(83) काट-प्रमम हे६) श्ातृर-यन्यास्यान 
8६) “खृशीस्थाम (३७) मकतपरिशा 
छिप कलिंगा (४६८) लन्दुल वैचारिक 


कप] * कर थ्ड कफ्क्रप्‌ 


(६६) चन्ट बेष्पर 
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६८--योनिश्राशृत 


(४०) देवेन्द्रस्तव (४३) चहुःशरण 
(४१५) गणि-वियया (४४) वीरस्तव 
(४२) महा-प्रद्मयाज्यान (४५) सेस्तारक 
८४ आग्रमी फी सूची 
१ से ४५--पूोक्त 
४६--कह्प-सूच ( पयुषणकल्य, जिन चरित, स्थविरावलि, समाचारी ) 
४७--्यतिजीत-कल्प ( सोमप्रभ सूरि ) 

धर्मंघोषसूरि ह दोनों जीत-कल्प 
४८--भद्धाजीत-कहप ( धर्मघोषसूरि ) | 
० । आवश्यक सत्र के अंग हैं। 
५०--कमापना-सूत् 
४१---बंदितु ६६--अंग्चूलिया 
१२--ऋषि-भाषित ७०--बणचूलिया 
४३--अजीव-कह्य ७१०--बद्ध-बठुः शरण 
४४--शच्छाचार ७२--जम्बू-पयन्ना 
५५४--मरण-समाधि ७३---आवश्यक-नि्युक्ति 
५६--सिद्ध-माभूत ७४--दशवैकालिक-निर्युक्ति 
४७--तीर्थंदृगार ७५---उत्तराध्ययन-नियक्ति 
प्रप--आराधना-ताका ७६--आचाराग-नियुक्ति 
५६--दीपकषागर प्रशति ७७--सून्रकृताय-निर्युक्ति 
६०--ज्योतिष-करण्डक ७८--सूयय-ग्रजप्ति 
६१--अंग-विया ७६--इद॒त्कल्प-नियक्ति 
६२--विथि-प्रकी्णक ८०--व्यवहार 
६३--परिण्ड-विशुद्धि ८१५--दशाभुतस्कघ-नियुक्ति 
६४--सारावलि ८२--ऋषिमापित-नियुक्ति 
६३--पर्यन्ताराधना ( अनुपलब्ध ) 
६६--जीव-विभक्ति ८३--संसक्त निर्य॑क्ति 
६७--कवच-्करण ८ौ४+--विशेषज्य्रावश्यक-भाष्य 
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स्थानकवासी और तेरापन्थ के अनुततार मान्य आगम रेर हैं। वे ये है 7 
आगम 


__+7 |] + 

| |] | | 
- अंग उप्ाग मूल छेद. 
भ-आज्वाराग.. १-ओऔपपातिक १-इशवै-.. श्-निशीय 
२-सूतनझ्ताग २-राजग्रश्नीय कालिक. २-व्यवह्यार- 
३-स्थानांग ३-जीवा[मिगम २-उत्तरः ३-छत्‌कल्प 
४#-समवायाग ४-प्रशापना घ्ययन ४“दशाश्रृत-- 
प्-मगवती ५-जम्बूद्रीप- ३-अनुयोग-.. स्कन्ध 
६-जातृघमंकथा प्रशृ्ति द्वार हू 
७-उपासकदशा. ६-चन्द्र-्प्रशसि ४-ननन्‍्दी न 
प-अन्वकृद्शा. ७-सूर्य प्रशत्ति १-आवश्यक 
६-अनुत्तरीप-.... ८-निरयावलिका -्न 
परातिक &६-कल्प्वततिका 2-५ 


१०-श्रश्न-व्याकरण १०-पुष्पिका 
११-विपाक.. ११-मुष्पचूलिका 
१२-बृप्णिद्शा 
आगम का व्यास्यात्मक साहित्य- 5 


आम के व्याद्पात्मक साहित्य का यारम्भ नियुक्ति से होता है और चह 
"स्तप्क” व जोड़ों तक चलता है| 


द्वितीय मद्रवाहु ने ११ निरयंक्तिवा लिखों -- 

१--श्रावश्यकर_ननिरयुक्ति ७--पदतकल्य-निर्मुक्त ण 
२--इशवैकालिक-नियुक्ति छ--च्यवहार-नियुक्ति 
३--उलेरगध्यवनननियुक्त ६--पिण्ड-निर्युक्ति ् 
४--आचाराग-नियुक्ति. . १०--श्रोषरनियुक्ति कि 
इन्-पम्रसुतांगनिर्युक्त ११--ऋषिमापित-नियुक्त हैं 


६--दरशाभतस्कघ-निरवृक्ति 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व [ ८३ 


इनका समय विक्रम की पाचवी, छठी शताब्दी हैं। बृहतकल्प की नियुक्ति 
भाष्यू-मिश्ित अवस्था में मिलती है, व्यवहार-निययक्ति भी भाष्य्‌ में मिली 
हुई है :-- 
साष्य और माष्यकार 

१--दशवैकालिक-भाष्य ४--निशीय-माष्य 

२--व्यवहार-भाष्य 9५--विशेषावश्यक-भाष्य---जिनभद्र क्षमाश्रमण 


( सतावीं शताब्दी ) 
ई--बहत्‌कल्प-भाष्य ६--पचकल्प-भाष्य--धर्मसेन गणी 
( छठी शताब्दी ) 
'नियक्ति और भाष्य पद्मात्मक हैं, वे प्राकृत भाषा में लिखे गए, हैं | 


चूणिया और चूणिकार्‌ 
चूर्णिया गद्यात्मक हैं। इनकी भाषा प्राकृत या सस्क्ृत-मिश्रित आहत 
है| निम्न आगम भ्रन्‍्थों पर चूर्णिया मिलती हैं '-- 


१--आवश्यक १०--दशाभ्रुत-स्कध 
२--दशवैकालिक _ ११--इहत्‌कल्प 
३-+नन्दी १२--जीवामसिगम 
४--अनुयोगद्वार ' 5 ३--भगवती ; 
४--उत्तराष्ययन १४-न्महा-निशीय 
६---आचाराग ६४--जीवकल्प 
७--सूचकताग १६--पचकुल्प 
८--निशीय ड् १७--ओघ-नियक्ति 
६--ध्यवृहर 


प्रथम आठ चूरिंयो के कर्ता जिनदात महतर हैं। इनका जीवनकाल- 
विक्रम की साववों -शताब्दी है ।. जीवकल्प-चू्णी के कर्ता चिद्सेव सूरि हैं। 
उनका जीवनकाल विक्रम की १२ वी शताब्दी है| इहतकल्य चूर्णी प्रलम्ब सूरि 
की कृति है। शेष चूर्णिकारों के विषय में अभी जानकारी नहीं मिल रही है। 
दशवेकालिक की एक चूर्णि और है | _उसके कर्ता हँ--अगस््यसिह मुनि| 
उनका समय अभी अलिमांतति निर्णीत्र नहीं हुआ | 


] 
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टीकाए और टीकाटार 


आगमी के पहले संस्कृत टीकाकार हग्मिद्र यरि हैं। उन्‍्हींने आवश्यक, 


दशयैकालिक, ननन्‍दी, अनुयोगद्वार, जम्बृद्दीपअर्शाप्त और जीवामिगम पर 
टीकाए, लिखीं। 


विक्रम की तीसगी शताब्दी में उमास्वाति ने जैन परम्परा में जो सल्डेव- 
बादूमय का द्वार खोला, बह अब विस्तृत होने लगा। शीलाक मूरि ने 
आचाराग और सूत्रकृताग पर टीकाए लिखी| शेप नव अगों के टीकाकार 
हई--अमयदेव सूरि | अनुयोगद्वार पर मलघारी टेमचन्द्र की दीका टै। नन्‍्दीः 
प्रशापना, व्यवहार, चन्द्र-प्रभति, जीवामिंगम, आवश्यक, बृहत्तकत्प, राजन 
प्रश्नीय आदि के टीकाकार मलयगिरि ६ । 
आगम-साहित्य की समृद्धि के साथ-साथ न्याय-शात्र के साहिल का भी 
विकास हुआ। वैदिक और बौद्ध न्‍्याय-शाल्ियों ने अपने-अपने तत्वों को 
तर्क की कसौटी पर कस कर जनता के सम्मुख रखने का यक्ष किया। तय जैन 
न्याय-शासत्री भी इस ओर सुड़े। विक्रम की पांचदी शवाच्दी में न्याय का जो 
नया खोत चला, वह बारहवीं शदाब्दी में बहुत व्यापक हो चला। 
अठारहवीं शताब्दी के उत्तराद्ध में न्‍्याय-शाज्ियो की गति कुछ शियिल 
हो गईं। आगम के व्याख्याकारों की परम्परा आगे भी चली | विक्रम को 
१६ वीं सदी में भीमद्‌ मिकछु खामी और जयाचाय आगम के यशस्वी 
व्याख्याता हुए। भ्रीमद्‌ मिक्तु स्वामी ने आयम के सैकड़ों दुरूढ स्थज्षो पर 
प्रकीण व्याख्याण लिखी हैं। जयाचाय ने आचाराग प्रथम भुत-स्कन्ध, शाता, 
प्रशापना, उत्तराध्ययन (२७ अध्ययन) और भगवती सूत्च॒ पर प्ात्मक व्याख्या 
लिखी। आचारांग ( ह्वितीय भ्रुव-स्कथ ) का बार्तिक और आगम-स्पर्शी 
अनेक प्रकरण सवे | 
इस प्रकार जैन-साहित्य आगम, आगम-ब्याख्या और न्याय शास्त्र से वहुव 
ही समृद्ध है। इनके आधार पर ही हम जैन दर्शन के हृदय को छूने का यत्न करेंगे । 
परवर्ती-आकृत-साहित्य 
आगम-लोप के पश्चात्‌ दिगम्बर-परम्परा में जो साहिल्य रचा गया, उसमें 
स्वोपरि मद्रत्त्व पटु-खण्ड्रोगम और करप्राय-्प्राध्रत का है | न्‍ 
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पूर्वों और अंगो के बचे खुचे अंशो के लुप्त होने का प्रतण आया| तब 
आचार्य धरसेन ( विक्रम दूसरी शताब्दी ) ने भूतवलि और पुष्यदन्त नाम दो 
साधुओं को श्रुताभ्यास कराया | इन दोनो ने पदखएडागम की रचना की | 
लगभग इसी समय में आचार्य शुणघर हुए | उन्होंने कपायग्राभ्त स्चा। ये 
पूवों के शेशाप हैं। इसलिए इन्हें पूर्वों से उद्धृत माना जाता है। इनपर 
प्राचीन कई टीकाए लिखी गई है, वे उपलब्ध नहीं हैं| जो टीका वर्तमान मे 
उपलब्ध है, वह आचार्य वीरसेन की है। इन्होंने विक्रम सम्बत्‌ू ८७३ से 
पट्खण्डागम की ७२ हजार इलोक-प्रमाण घवला दीका लिखी | 

कपाय-पराहुड़ पर २० हजार इलोक-ग्रमाण टीका लिखी | वह पूर्ण न हो 
सकी, बीच मस॑ ही उनका स्वर्ग-चास हों गया | उसे उन्ही के शिष्य जिनसेना- 
चार्य ले पूर्ण किया। उसकी पूर्ति विक्रम सम्बत्‌ ८६४ में हुईं। उसका शेष 
भाग ४० हजार इलोक-प्रमाण और लिखा गया। दोनों को मिला इसका 
प्रमाण ६० हजार श्लोक होता है। इसका नाम जय-घवला है। यह प्राकृत 
और सस्क्ृत के संक्रान्ति काल की रचना है। इसीलिए, इसमें दोनो भाषाओं 
का मिश्रण है 

पद खण्ड का अन्तिम भाग भहा-बंध है। इसके रचयिता आचार्य भूत- 
वलि हैं। यह ४१ हजार शक्तोक-प्रमाण है। इन तीनो अन्थो में कर्म का 
वहुम ही सूह्रम विवेचन है | 

विक्रम की दूसरी शत्ी में आचार्य कुन्दकुन्द हुए। इन्होंने अध्यात्म-बाद 
का एक नया स्लोत प्रवाहित किया। इनका मझुकाव निश्चयनय की ओर 
अधिक था | प्रवचनसार, समयसार और पचास्तिकाय--ये इनकी अम्ुख 
रंचनाए हैं | इनमें आत्मानुमूति की वाणी आज भी उनके अन्तर-दर्शन की 
साज्षी है। 

विक्रम दसवीं शताब्दी में आचार्य नेमिचन्द्र चक्रवर्ती हुए। उन्होंने 
शोम्मटसार और लब्धिसार-क्षपणासार--इन दो अन्थों की रचना की | ये बहुत 
ही मह्तपूर्ण माने जाते हैं। ये प्राकृत-शौरसेनी भाषा की स्वनाए, हैं | 

श्वेताम्बर-आचायों ने मध्ययुग मे जैन-महाराष्ट्री में लिखा। विक्रम की 

जीसरी शा्ती में शिवशम सूरि ने कम्मपपडी, उमास्वात्ति ने जम्बूद्वीप समा 
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लिखा | विक्रम की छुठी शताब्दी मे सघदास क्षमाश्नमण ने वासुदेय हिन्दी 
नामक एक कथाअन्थ लिखा, इसका दूसरा खण्ड धर्मसेनगणी ने लिखा“ 
इसमें वसुदेव के पर्यटन के साथ-साथ अनेक लोक-कथाओ, चरिश्रो, विविध वस्त्रों, 
उत्सवो और विनोद-साधनो का वर्णन किया है। जर्मन विद्वान आल्सफोर्ड ने 
इसे वृहत्कथा के समक्ष माना है “९ 

विक्रम की सातवीं शताब्दी में जिनभद्रगणी क्षमाश्रमण डुए। विशेषावश्यक 
भाण्य इनकी प्रसिद्ध कुति है | यह जैनागमों की चर्चाओं का एक महान्‌ कोप 
है। जीतकल्प, विशेषणवती, दृहत्‌-सम्रहणी और वृहत्‌-क्षेत्रसमास भी इनके 
महत्त्वपूर्ण अन्य हैं। 

हरिभद्र सूरि विक्रम की आठवीं शी के विद्वान आचार्य हैं। “समराइश्व 
कहा” इनका प्रसिद्ध कथा-अन्थ है| संस्क्ृत-युग में भी प्राकृत-भाषा में रचना 
का क्रम चलता रहा है। 

मध्य काल में निमित्त, गणित, ज्योतिष, सामुद्रिक शास्त्र; आयुर्वेद, मन्ध- 
विद्या, स्वप्न विद्या, शिल्प-शास्त्र, व्याकरण, छुन्द, कोप आदि अनेक विपयक 
अन्थ लिखे गए. हैं ५० 
सस्कृत-साहित्य 

विशिष्ट व्यक्तियों के अनुभव, उनकी सप्रहत्मक निधि, साहित्य और 
उसका आधार भाषा--ये तीनों चीजें दुनिया के सामने तत्व रखा करती हैं। 
सूरज, हवा और आकाश की वरह ये तीनों चीजें सबके लिए समान हैं | यह 
एक ऐसी भूमिका है, जहाँ पर साम्प्रदायिक, सामाजिक और जातीय या इसी 
प्रकार के दूसरे-दूसरे सब भेद मिट जाते हैं। 

सस्क्ृत-साहित्य की समृद्धि के लिए. किससे प्रयात किया या किसने न 
किया--यह विचार कोई महत्त्व नही रखता। बाइमय-सरिता सदा अमेद की 
भूमि में वहती है | फिर भी जैन, वौद्ध और वैदिक की तविपय-गामिनी विचार 
घाराएँ हं। वे जिपथगा ( गगा ) की तरद लम्बे असे तक वही हैं। 

प्राचीन वैदिकाचार्यों ले अपने सारभूत अनुभवों को वैदिक सस्कृत में 
रुखा। जैनों ने अधभागधी मापा और बौढयों ने पाली भाषा के माध्यम हें 

अपने विन्वार प्रस्तुत किए.) इसके वाद में इन तीनों धर्मों के उत्तखवत्ती 
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आचायों ने जो त्ताहित्व बनाया, बह लौकिक ( ब्तमान में प्रचलित ) संस्कृत 
को पल्नवित करने वाला ही है ] 

लौकिक संस्कृत में लिखने के सम्दन्ध मे किसने पहल की और कौन पीछे 
से लिखने लगा, यह प्रश्न हो सकता है किन्तु अन्य किससे कम रवे और 
कितने अधिक रचे--वह कहना जरा कठिन है। 

सककय॑ पागय॑ चेव, पसत्यथ इसि भातिय५< 

संस्दृत ओर प्राइव--ये दोनो श्रेष्ठ भाषाएं हैं और ऋषियों की भाषाएं 
हैं। इस तरह आगमसणेवाओं ने सस्कूत और प्राकृत की समकच॒ता स्वीकार 
करके संस्कृत का अध्ययन करने के लिए जैनो का मार्ग प्रशत्त्त बना दिया। 

सत्कृत-भाषा तार्किकों के तीखे तर्क-बाणों के लिए वूणीर बन चुकी। 
इसलिए इस भाषा का अध्ययन न करने वालो के लिए अपने विचारों की 
सुरक्षा खतरे में थी। अतः सभी दाशंनिक सस्क्ृतन्भापा को अपनाने के लिए. 
तेजी से पहल करने लगे। 

जैनाचाय्य भी इस दौड़ में पीछे नही रहे | वे समय की गति को पहचान ने 
वाले ये, इसलिए उनकी प्रतिमा इस ओर चमकी और स्वय इस ओर मुदे | 
उन्होंने पहले ही कदम में आकृत-मापा की तरह सस्कृत-भाषा पर भी अधिकार 
जमा लिया | 

जिस दरह से वैदिक लोग बेदो को और बौद्ध जिपिठक को स्वतः प्रमाण 
भानते हैं, उसी प्रकार जैनो के लिए. गरिपिठक ( द्वादशागी ) स्वतः म्रमाण है। 
गणिपिरक्ष के अंग रूप में जो चौदह-पूर्व थे, वे सस्कृत भाषा में ही रचे गए:-- 
परुपरा से ऐसी अनुभुति चल रही है। किल्तु उन पूवों के विच्छिन्र हो जाने 
के कारण उनकी सस्कृत का क्या रूप था, यह बताने के लिए कोई सामग्री 
उपलब्ध नहीं है। जैन-साहित्य अमी जो उपलब्ध हो रहा है, वह विकम 
उम्तत्‌ से पहले का नहीं है। इतिहासकार यह मांनते हैं कि विक्रम की तीसरी 
शक्ताब्दी में उम्ास्वाति ने तच्वार्ये-तृत्र ( मोज-शास्त्र ) की स्वना की। जैन- 
परमपरा में सस्कृत कल्पदृक्ञ का यह पहला फूल था। उमास्वादि ने सम्बसू_ 
दररोन, सम्ययू-शञान और सम्यगूचारित्र जिन्हें जैने दर्शन मोक्तसार्ग के रूप में 
मानता है, को सून्नों में छुब्यवस्थित किया। जैनेतर विद्वानों के लिए जैन- 


श 
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 उपामास्वथा।त सम गारर ७ 
इतिहासकार मानते है कि सिझनेस हियादर सीसी दौर पाती शताब्दी 
के बीच मे हुए, वे मटान्‌ तारिक, फय दर रारित्वरार ») दसीने 
बत्तीत बत्तीसियों ( द्वािगत्‌ द्वानिशिया ) थी रचना ढीं। वे रचना णी इंडि 
से महत्तपूर्ण हैं। उनमें भावी थी गरनता घर ताकिए प्रत्तिता झा समत्रार 
है। इनके विपय भे कलिकाल स्वत आना टैमचन्द्र फे थे विचार एं-- 


ट 
कव मिद्धसेनम्तुत्यों महार्था ? 
अशिक्षितालापपला थय ऊपा? 
तथापि यूथाधिपते,. प्रथन्थ , 
स्खलदगति स्तस्य शिशु घोन्य |१० 


अनुसिद्धसेन कवय., सिद्धस्तेन चोटी के कि ये ६१ । उन्होंने सनेकान्त 
दृष्टि की व्यवस्था की और अनेक दृष्ठियो का सुन्दर ढग से समन्वय किया। 
आम मे जो अनेकान्त के चीज विखरे हुए, पढ़े थे, उनको पत्लपित करने भे 
सिद्धसेन ओर समन्तभद्र--ये दौनो आचार्य स्मरणीय है। भारतीय न्याय शास्त्र 
पर इन दोनो आचायों का वरद हाथ रहा, यह तो अति स्प्ट है। सिद्धसेन ने 
भगवान्‌ महावीर की स्त॒त्ति करते हुए ताथ मे विरोधी हप्ट्कोणों का भी 
समन्वय किया+- 
क्वत्चिन्निवतिपक्षपातगुद म्म्यते त्ते बच, 
स्वभावनियता प्रजा: समयततचबृत्ता। प्वचित्‌ १ 
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स्वव इतमुजः क्वचित्‌ परकृतोपभोगाः पुन- 
नर्वा विशद-बाद! दोप-मलिनोअ्स्यहो वित्मय॥१२ 
परमात्मा से अपने को घिलीन करते हुए सिद्धसेन कहते हैं-- 
न शब्दों, न रूप रसो नापि गन्‍्धो, 
न वा स्पर्शलेशों नवर्णों न लि8डम्‌। 
न पूापरत्व॑ न यस्‍स्यास्ति सशा, 
स एकः परात्मा गतिमे जिनेन्द्रः *१|| 
जैन-ल्याय की परिमायाओं का पहला रूप न्‍्यायापत्तार में ही मिलता है | 
आचार्य समन्तमद्र के विषय के दो मत हैं--कुछ एक इतिहासकार इनका 
अस्तित्न सातवीं शताब्दी मे मानते हैं और कुछ एक चौथी शवाब्दी में प्थ 
उनकी रचनाएं देवागम-त्तोन, युकत्यनुशासन, स्वयंभू-स्तोग्र आदि हैं। 
आधुनिक युग का जो तव से अधिक प्रिय शब्द 'स्बोदय' है, उसका प्रयोग 
आचाय समन्तमद्र ने वडे चामत्कारिक ढंग से किया है-- 
सर्चान्तवत्‌ चंद शुणमुख्यकल्प, 
रे सर्वान्तशज्य्य. मिथोडनपेक्षम्‌ | 
संर्वापदामन्तकर 'निरनन्‍्त, 
सवोदय. तीथंमिदतवैब *5॥ 
विक्रम की दीसरी शताब्दी में जैन-परम्परा से जो सस्क्ृत-साहित्य 
किशोरावस्था में था, वह पाचबी से अठारहवों शताब्दी तक तसुणावस्था 
में रहा। 
अठारहवी शब्ाब्दी मे उपाध्याय वशोविजयजी हुए, जो एक विशिष्द 
भृधर विद्वान थे | जिन्होंने सस्क्ृत ताहिल्य को खूब समृद्ध बनाया । उसके कुछ 
एके तथ्व भविष्य की वात को स्पष्ट करते वाले या क्रास्त-दर्शन के ममाण हैं ।- 
आतक्षप्रवूतावति जागरूकः, परप्रवृत्तीं वधिरान्धमूकः | हि 
सदा चिदानन्दपदोपमोगी, लोकोरर॑ साम्पमुपैति योगी *॥॥ 
महात्मा गाषीजी को जो मेंट स्वरुप तीन वन्‍्दर मिले ये, उनमे जी- 
आरोपित कल्मनाए: हैं, वे इस इलोक- के 'वधिरान्धमूक' शब्द में स्पष्ट- 
सकेतित हैं। 
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उपाध्याय यशोविजयजी ने केवल दर्शन-क्षेत्र मे ही समन्वय नहीं किया, 
वल्कि योग के विषय में मी वहुत बडा समन्वय प्रस्तुत किया | पातझल योग- 
सूत्र का तुलनात्मक विवरण, योगदीपिका, योगविशिका की टीका आदि अनेक 
प्रन्थ उसके प्रमाण हैं । 
इन्होंने नव्य-न्याय की शैली मे अधिकार पूर्वक जैन-न्याय के अन्य तैयार 
किए, | बनारस में विद्वानों से सम्पर्क स्थापित करके जेन-त्याय की प्रतिष्ठा 
बहुत बढ़ाई । ये लघुहरिमद्र! के नाम से भी प्रतिद्ध हुए ) 
हरिमद्र सूरि का समय विक्रम की आउवीं शताब्ती माना जाता है। 
इन्होंने १४४४ प्रकरणों की रचना की ऐसा सुप्रसिद्ध है *"] इनमें से जो 
प्रकरण प्राप्य हैं, वे इनके प्रखर पाण्डित्य को बताने वाले हैं| अनेकान्त-जय- 
पताका आदि आकर ( बढ़े) ग्रन्य दार्शनिक जगत्‌ के गौरव को पराकाष्ठा तक 
पहुंचा देते हैं। यशोविजय ने योग के जिस मार्ग को विशद वनाया उसके 
आदि बीज हरिमद्र सूरि ही थे। योग-दृष्टि समुक्चय, योग-विन्दु, योग- 
विशिका आदि समन्जयात्मक अन्थ योग के रास्ते में नये कदम ये | दिडदनाग- 
रखित न्याय-अ्रवेश की टीका लिख कर इन्होंने जैनों को वौद्ध-न्याय का 
अध्ययन करने के लिए प्रेरित किया | समन्वय की दृष्टि से इन्होंने नह दिशा 
दिखाई । लोकतत्त्व-निर्शयय की कुछ एक सूक्तिया दृष्ठि में ठाजगी भर देठी 
हैं जैसे -- 
पक्षपातों न में चीरे, न द्वेपः कपिलादिष | 
युक्तिमद्‌ बचन यस्य, तस्य काये! परिआहः ॥ 
दार्शनिक-मुर्घन्प अकलंक, उद्योचन सूरि, जिनसेन, सिद्धर्षि आदि-आदि 
अनेक दूसरे-दूसरे बडे प्रतिमाशाली साहित्यकार हुए। समस्त साहित्यकारों के 
नाम बताना और उनके अन्थों क्री गणना करना जरा कठिन है| यह स्पष्ट है 
कि जैनाचार्यों ने प्रचलित समस्त विपयो में अपनी लेखनी उठाई। अनेक ग्रन्थ 
ऐसे दृहत्काय बनाए, जिनका इलोक-परिमाण ५० हजार से मी अधिक है | 
सिद्धर्षि की बनाई हुई “उपमिति-भव-प्रमथ्थ कथा! कथा-साहित्य का एक 
उद्ाहरपीय भन्य है। कुबलयमाला, त्तिलक भज्जरी यशस्तिलक---चम्पूं श्रादि 
अनेक गद्यात्मक अन्य भाषा की दृष्टि से बड़े महत्तपूर्ण हैं। चरिज्ात्मक काव्य 
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भी बहुत बड़ी संख्या में लिखे गए | जो लोग सरक्षव नहीं जानते हैं, उनका 
भी सस्कृत के भ्ति जो आकर्षण है उसका एकमात्र यही कारण है कि उसमें 
महपुद्पों के जीवन-चरित्र संकलित किये गए, है| 
नीति-शास्त्र और अर्थशास्त्र के जो अन्य लिखे गए, उनकी भाषा ने मी 
लोगों को अपनी ओर अधिक आह्ृष्ट किया | संस्कृतनसाहित्य की रसमरी 
सूक्तिया और अपनी स्वतन्त्र विशेषताएं रखने वाले सिद्धान्त जन-जन की जवान 
पर आज मी अपना स्थान बनाये हुए. हैं। 
आचार हेमचन्द्र ने अहन्नीति नामक जो एक संक्षित्त अन्थ बनाया है, 
उसमें कुछ एक ऐसे तत््व हैं जो युद्ध के नशे मे अपने विवेक को खो बेंठे 
हैं, उनके भी विवेक को जगाने वाले हैं। उदाहरण के तौर पर एक इलोक 
पढ़िए-- 
सन्दिशधों विजयो युद्धे, उसन्विस्घः पुरुषचायः | 
सत्स्वन्येष्वि्ुपायेषु, भूपो चुद विवर्जयेत्‌ ५<॥ 
व्याकरण मापा का आधार होता है | गुजरात और वाल में पाणिनि- 
व्याकरण का अचलन बहुत थोड़ा था। वहाँ पर कालापक और कातन्त्र 
व्याकरण की मुख्यता थी | किन्तु ये दोनों व्याकरण सर्वाज्ञपूर्ण और सागोपाग 
नहीं थें। आचाय हेमचन्द्र ने सांगोपाज्ञ सिद्ध देम शब्दानुशासना नामक 
व्याकरण क्री रचना की। उनका गौरव वड़े भ्रद्धा भरे शब्दों में माया 
गया हैं-- 
कि स्तुमःः शब्दपाथोपेहँमचन्द्रयतेमेतिम्‌ ) 
एक्ेनापि हि येनेहक, कृत शब्दानुशातनम्‌ ॥| 
व्याकरण के पाँच अंग हैं | सूत्र, गणपाठ सहित दृत्ति, धातुपाठ, छणादि 
और लिह्ञाजुशाउन | इन सब अंगों की स्वर अकेले हेमचन्द्र ने रचना करके 
सर्वेथा स्वतन्त्र व्याकरण बनाया । जैनों के दूसरे भी चार व्याकरण हैं-- 
विद्यानन्द, मुस्टि, जैनेन्द्र और शाकटायन [ 
अठारहवीं शताब्दी के बाद संस्छ्त का प्रवाह चवंधा उक गया हो, वह 
जात नहीं | वीसबी सदी में तेसपन्थ सम्पदाय के मुनि भ्री चौथमलजी ने 'मिक्तु 
शब्दानुशासुनां नामक महाज्याकरण की स्वना की। अआचाये लावण्य सूरि 
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ने घातुरत्ाकर फे सकलन में वहुत बड़ा प्रयत् किया | इस सदी में बूतरे भी 
बहुत से प्रयत्ष संरक्ृत-साहित्य की रचना के लिए हुए। 
जैनो ने केवल साहित्य-प्रणयन के द्वारा ही संस्कृत फे गौरव को नहीं 
बढ़ाया किन्तु साहित्य को सुन्दर अछरों मे लिपिबद्ध करके पुस्तक मण्डारों में 
उतकी सुरक्षा करते हुए सस्क्ृत की धारा को अविच्छिन्न रुप से चालू रखा। 
बहुत से बौद्ध और बैंदिक-शास्त्री की प्रतिलिपियाँ आन मी जैन-मण्डारों में 
सुरक्षित हैं| 
जैनाचाय्यों से बहुत से जैनेतर-अन्थो की टीकाएं बनाकर अपने अनेकान्त- 
बादी इृष्टिकौए का सुन्दर परिचय दिया । मामुचन्द्र और सिद्धाचस्द्र की वनाई 
हुई जो कादम्बरी की टीका है, उसे पहडितों ने मुख्य रूप से मान्य किया है। 
जैनाचार्यों ने खुबश, कुमारसम्भव, मैषय आदि अनेक कार्यों की टीक़ाएँ 
बनाई हैं। सारस्वत, कातन्त्र आदि व्याकरण, न्‍्याय-शास्त्र तथा और भी 
दूसरे विषयो को लेकर इस तरह अपनी लेखनी चलाई कि साहित्य सभी की 
समान सम्पत्ति है--यह कहावत चरितार्थ हो गई। 
फलिकाल स्वत आचार्य हेमचन्द्र का समय संस्कृत के हास की ओर 
भुकने वाला समय था | आचार्य हेमचन्द्र प्राकत और अप्रश्न श के सम्यंक ये। 
फिर भी उन्होंने ससस्‍्कृत-साहित्य को खूब समृद्ध वनाया| फ़लतः उसके रुके 
हुए प्रवाह कौ अन्तिम श्वास गिनले का मौका न मिल सका। आचार्य 
हेमचन्द्र ने पूर्वांचायों की आलोचनाए, की और उनकी विशेषताओं का आदर 
भी किया। सुद्मदर्शिना धर्म-कीर्तिना' आदि जो जैनेतर आचायों के विषय 
में इनके छद्गार निकले हैं, वे इनकी उदार-बृत्ति के परिचायक हैं) 
समस्त जैन विद्वानों के प्रौटवम तकों, नये-नये उन्मेषवाले विचारों, 
चिरकाल के मन्थन से तैयार की हुईं नवनीत जैसी सुकृमार स्चनाओं, हिमालय 
जैसे उप्ज्वल अनुमवों और सदाचार का निरूपण सस्कृतमाषा में हुआ है। 
भध्ययुगीय जैनाचायों ने अलौकिक ससकृत मापा को जनसाधास्ण की भाषा 
करने का जो प्रयत्न क्या है, सम्भबतः उसका मूल्यक्षन ठीक नहीं हो पाया। 
आगमी की बृत्तियों और टीकाओ में सस्दृत्-भापा को व्यापक बनाने के 
लिए मध्ययुग के इन आचार्यों ने मान्तीय आच्दोंका बहुत सह किया? 
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उत्तरवर्ती संस्कृत-लेखक भी उसी पद्धति का अनुकरण करते तो आज सस्कृतत 
को सृत-भाषा की उपाधि न मिलती | यह सम्भव नहीं कि कोई मी भाषा 
जन-सम्पर्क से दूर रह कर चिरजीवी बन सके | कोरे साहित्यिक रूप में रहने 
वाली भाषा ज्यादा टिक नहीं सकती। 
अनेक व्यक्तियो ने सस्कृत को उपेक्षा की नजर से देखा किन्तु समय-समय 
पर उन्हे भी इसकी अपेक्षा रखनी पड़ी है) इसका स्पष्ट कारण यह है कि 
सस्कृत में लोगो के श्रद्धा-स्पद धार्मिक विचारों का सम्रह और वहुत से 
स्तुत्वात्मक अन्ध हैं। आचार्य हेमचन्द्र ने परमाहत राजा कुमारपाल के प्रातः 
स्मरण के लिए वीतराग-स्तव बनाया *?] उसका पाठ करते हुए भावुक व्यक्ति 
भक्तिसरिता मे गोते खाने लग जाते हैं। 
तब प्रेष्योडस्मि दासोडस्मि, सेवको5स्म्यस्मि किक्नर- | 
ओमिति प्रतिप्स्व, नाथ नातः प्र बुबे **|॥ 
इस श्लोक मे आचार्य टेमचन्द्र बीतराग के चरणों मे आत्म-समर्पण करके 
भार-भुक्त होना चाहते हैं] और कही पर यह कह बैठते हैं कि-- 
कल्याणसिद्धये साधीयाव्‌, कलिरेव. कषोपलः। 
विनार्नि गन्धन्महिमा काकत॒ुए्डस्थ नेधते *१॥ 
चीतराग भे मक्ति-विमोर वन कर आचार्य हेमचन्द्र कलिकाल के कप्टो 
को भी भूल जाते हैं। 
काव्य के क्षेत्र मे भी जैनाचार्य पीछे नही रहे | त्रिपष्टिशलाका, पुरुषचरित्र, 
शान्तिनाथ चरित्र, पद्मानन्द महाकाव्य और मरत-बाहुबलि आदि काव्य 
काव्य-जगत्‌ मे शीर्षस्थानीय हैं। उनकी टीकाए' न होने के कारण आज भी 
उनका अचार पर्याप्त नही है | वहुत सारे काव्य आज भी अप्रकाशित हैं, 
इसलिए लोग उनकी विशेषताओं से अपरिचित हैं। अप्टलज्षार्थी काव्य मे 
(राजानो ददते सौख्यम! इन आठ अछरो के आठ लाख अर्थ किये गए. हद 
इससे आचार्य ने दो तथ्य हमारे सामने रखे हैं-“एक् तो यह कि वर्षो मे 
अनन्त पर्याय हैं। दूसरा तथ्य यह कि सस्कृत में एक ऐसा लचीलापन है 
कि जिससे बह अनेक विवत्तों ( परिवर्तनो ) को सह सकता है] सत-सन्धान 
क्राव्य में बुद्धि की विलाजणता है। वह मानस को आरचर्य-विभोर किये देती 
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है। उसके अत्येक शलोक से सात व्यक्तियों का जीवन-चरिज्र पढ़ा जाता है। 
उन्होने शब्द-लालित्य के साथ भाव लालित्व का मी पूरा ध्यान रखा है। 
दुष्ट स्वभाव वाले व्यक्ति में दो व्यक्तियों के वीच दरार डालने की विशाल 
शक्ति होती है। उसकी विशालता के सामने कवि को बड़े-बड़े समुद्र और पहाड 
भी छोटे से दीखने लगते हैं| ग 
भवतात्‌ तद्नीश्वरोन्तरा विषमोउ्स्तु क्षितिझचयोन्‍्तरा। 
सरिदस्तु जल्लाधिकान्तरा पिशुनी मास्तु किलान्तरावयोः **॥ 
अपने वड़ें भाई सम्राट भरत को भारने के लिए पराक्रम-मूर्ति बाहुवलि 
की सृष्टि ज्योंही उठती है, त्पोंदी देववाणी से वह शान हो जाती है | कवि 
इस स्थिति को ऐसे सुन्दर ढंग से रखता है कि पाठक शमस्स-विभोर 
बन जाते हैं ५१ 
अंयिवाहुबले कलद्वायवल, भवतो भवदायतिचार किस 
प्रजिधासुरसित्वमपि स्वगुरु, 
यदि तद्गुरशासनझंतक इद ॥ ६६ ॥ 
नूप । सहर संहर कोपमिम तब येन पथा चरितश्वपिता 
सर ता सरपि हि पितुः पदवीं, 
ने जद त्यनयास्तनया. क्वचन ॥७१॥| 
घरिणी हरिणीनयना नवते, 
वशतों यदि भूप] मवन्तमलम 
विधुरोी विधिरेष तदा भविता, 
शुद्माननहूप इहा छषयत- ॥७्रा 
तब मुप्टिमिमा सहते झुतरि को, 
हरिद्देद्िमिवाधिकधातवतीस्‌ | 
भरता चरितें चरित मनसा, समर मा समर केलिमिव भ्रमणः शा 
अयि साधय साधव साघुपद 
भेज शान्तरस तरसा सरसम्‌। 
ऋषमध्यज बशनमच्तरण | तरणाय 
मनः क्‍्लि घाषतु ते पण्गा 
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इति यावदिमा गगनाड्भणतो, 
मरुता विचरन्ति गिरा शिरसः। 
अपनेतुमिमाश्रिकुरानकरोद, 
बलमात्मकरेण स॒ तावदयम्‌ ॥०५॥ 
अप्रकाशित महाकाव्य की गरिमा से लोग अवगत हों इस दृष्टि से उसके 
कुछ एलोक यहाँ प्रस्तुत किये गए हैं। 
मुझे आशंका है कि विषय अधिक लम्बा न हों जाय | फिर मी काव्य- 
रस का आस्वाद छोड़ना जरा कठिन होता है। खैर, काव्य-पराग का थोड़ा-सा 
आस्वाद और चख लें। 
अहह चुल्लिण्झेपु. वधूकर-प्रथितमस्ममहावसना  अ्रपि। 
गुर्तरामपि जाग्रति यामिनीं, हुतमुजोपि हिमैः स्महुता इब *४॥ 
कवि यहाँ पर राज्रि-जागरण का वर्णन करता हुआ पाठकों के दिलों में 
भी सर्दी की विभीषिका यैदा करता है। कवि विश्व की गोद में रमने वाले 
चेतन और अचेतन पदार्थों का निकटता से अनुभव करता है। उनमे वह 
किसी की भी उपेक्षा नहीं करता | मरुस्थल् के मुख्य वाहन कट तो भूले भी 
कैसे जा सकते हैं। उनके बारे से वह वड़े मजेदार ढय से कहता है-- 


भरे यथा रोहति भूरि रावा, निरस्यमाने खवणास्तथासन्‌। 
संदेव सर्वाज्ध वहिरमुखाना, हिताहितशानपराज्ञमुखत्वम्‌ *॥ 


यहाँ हमने अतीत के साहित्य पर एक सरचरी नजर डाली है या यों 
कहिए कि 'स्थाली पुलाक? के न्‍्यायानुसार हमने कुछ एक स्थलों की परीक्षा की 
है। सिर्फ़ छुन्दर अतीत की रेट लगाने से मविष्य उज्ज्वल बना नहीं करता | 
इसलिए ताजी दृष्टिवालो को वर्तमान देखना चाहिए। जिस झुग में यह 
आवाज घुलन्द हो रही हैं कि संस्कृत मृतत-माया है; उस युग में भी जेन उसे 
सजीव बना रहे हैं। आज भी नये काव्य, टीकाएं, प्रकरण ओर दूसरे अन्य 
बनाए जा रहे हैं। अगुव्त-आन्दोलन के प्रवर्तक आचाये भी त॒तत्ी इन विषय 
में बहुत बड़ा अयत्ञ कर रहे है। आचार्य थी के अनेक शिष्य आशुक्वि है। 
बहुतसी खाध्विया बड़ी तत्पस्‍ता से सत्कृत के अध्ययन में उंलन हैं। समझी 
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क्षेत्रों से यदि इस तरह का व्यापक प्रचार हो तो आशा की जाती है कि मृत 
कही जाने वाली सस्कृत-माषा अमृत वन जाय | 
शान्त रस के आस्वाद के साथ अब मैं इस विषय को पूरा कर रहा हूँ। 
गीति काव्य की मधुर स्वर-लहरिया सुनने से सिर्फ कानो को ही तृत्त नही करती 
बल्कि देखने से आँखो में भी अनूठा उल्लास भर देती हैं | 
शब्रुजना: सुखिन. समे; मत्सरमपहाय, 
सन्तु गन्तु मनसोत्यमी, शिवत्तीख्यणह्य । 
सक्ृदपि यदि समतालव हृदयेन लिहन्ति 
'विद्तिरसास्तत इह रति, स्वत एवं चहन्ति ५ ॥ 
प्रादेशिक साहित्य 
दिगम्बर-श्राचार्यों का प्रमुख विहार-क्षेत्र दक्षिण रहा) दक्षिण की 
भाषाश्री में उन्‍होंने विपुल साहित्य सवा | 
कन्नढ़ भाषा में जैन कवि पोन्न का शान्तिपुराण, पप्र का आविपुराण 
और पम्पभारत आ्राज भी वेजोड माना जाता है| रत्न का गदानयुद्ध मी बहुत 
महत्वपूर्ण है | ईसा की दसवीं शतती से १६ वीं शती तक जैन महर्षियों ने काव्य, 
व्याकरण, शब्द-कोप, ज्योतिष, वैदक श्रादि विविध विषयो पर अनेक ग्रन्थ लिखे 
और कर्णाटक-सस्क्ृति को पर्यात समृद्ध बनाया | दक्षिण भारत की पाच द्वाविड- 
सभापाश्री में से कन्नइ एक अमुख भाषा है। उसमें जैन-साहित्य और साहित्यकार 
आज भी अमर ईं "० तामिल भी दक्षिण की प्रसिद्ध भाषा है | इसका जैन- 
साहित्य भी बहुत सम्रद्ध है। इसके पाँच महाकाव्यों में से तीन महाकाव्य 
चिन्तामग्ि, सिलप्पडिकारम्‌ क्रौर बलैतापति--जैन कवियों द्वारा रचित हैं। 
नत्नोल वामिन्न का विश्रुत व्याकरण है। कुरल और नालदियार जैसे महाव, 
ग्रन्थ भी जैन महर्पियो की कृति है। 
गुजराती साहित्य 
उचर मारत श्वेत्ाम्बर-आचायां का विहार-क्षेत्र रहा। उत्तर भारत की 
मापान्नों में दिगम्बस््ताहित्य अचुर है। पर इवेताम्बस्साहित्य की अपेक्षा 
पह कम है। आचार्य देमचन्द्र के समय से गुजरात जैन-साहित्य और सस्कृति 
से प्रभाविद रह है] आनन्दपनजी, यशोविजयजी आदि अनेक योगियों व 
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महर्पियों ने इस भापा से लिखा। विशेष जानकारी के लिए जिन गुर्जर 
कविश्रो' देखिए | 
राजस्थानी साहित्य 


राजस्थानी में जैन-साहित्य विशाल है ] इस सहलाब्दी में राजस्थान जेन- 
मुनियो का ग्रमुख विहार-स्थल रहा है| यति, सबिम्न, स्थानकवासी और 
तेरापन्थ सभी ने राजस्थानी में लिखा है। रास और चरित्तों की सख्वा प्रचुर 
है | पूज्य जबमलजी का प्रदेशी राजा का चरित बहुत ही रोचक हैं| कवि 
समय सुन्दरजी की रचनाओं का सम्रह अगरचन्दजी नाहटा ने अभी प्रकाशित 
किया है। फुटकल ढालों का सकलन किया जाए, तो इतिहास को कई नई 
काकिया मिल सकती हैं। 
राजस्थानी मापाओ का खोत प्राकत और अपभ्र श हैं। काल-परिवर्तन 
के साथ-साथ दूसरी भापाओं का भी सम्सिश्रण हुआ है। 
राजस्थानी साहिल तीन शैलियो मे लिखा गया है--(१) जन शैली (२) 
चारणी शैली (३) लौकिक शैली | जैन शैंली के लेखक जैन-ताध्ु और यति 
अथवा उनसे सम्बन्ध रखने वाले लोग हैं। इस शैली में ग्राचीनदा की मलक 
मिलतो है। अनेक प्राचीन शब्द और मुहावरे इसमे आगे तक उले आये हैं। 
जैनो का सम्बन्ध गुजरात के साथ विशेष रहा है। अत- जन शैली मे 
गुजराती का प्रभाव भी दृष्टिगोचर होता है ] चारणी शैली के लेखक प्रधानतवा 
चारण और गौण रूप में अन्यान्य लोग हैं ( जनो, ब्राक्मणो, राजपूतों, भारा 
आदि ने भी इस शैंली मे रचना की है )। इसमें मी ग्राचीनदा की पुट 
मिलती है पर वह जैन शैली से मिन्न प्रकार की है, यद्यपि जेनो की अपश्रश 
स्चनाओ में भी, विशेष कर युद्ध-वर्णन मे, उसका मूल देखा जा सकता है। 
डिगल व॒स्तुतः अपस्र श शैली का ही विकनित रुप है **| 
तेरापन्ध के आचार्य भिक्तु ने राजत्थानी-साहित्य से एक नया खलोत 
बहाया, अध्यात्म, अनुशासन, अक्मचर्य, धार्मिक्समीक्षा, स्प्त, लॉजब्या 
शलौर वपपनी अनुभूवियों से उसे व्यापक्ता वी ओर ते चले 
बहुच लिखा | उनकी सारी रचनाओं कय प्रमाय रे८ हजार श्लोक के सगमर 


गाखाड़ी के ठेठ शब्दों में लिझना अर मनोवेशानिन विश्लेषण बसना 
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उनकी अपनी विशेषता है। उनकी वाणी का खोत क्रान्ति और शान्ति 73 
धाराओं में वहा है| वक्षचारी को मितनभोजी होना चाहिए। अमित-मोौजी 
की शारीरिक और मानसिक दुर्दशा का उन्होने सजीव चित्र खींचा हैं 
अति आहार थी दुख हुने, गले रूप वल्न गात । 
परमाद निद्रा आलत हुवे, वले अनेक रोग होय जात ॥ 
आति आह्यार थी विपय बचैं, घणोइज फाटै पेढ । 
धान अमाऊ ऊरता, हाडी फाे नेट ५*॥ 
फाड़ पेट अत्यन्त रे, वन्ध हुये नाड़िया 
वल्ते श्वात लेवै, अवखो थकी ए. ॥ 
बले दोवे श्रजीरण रोग रे | 
मुख बासे चुरो, पेठ काले आफरो ए.॥ 
ते उठे उकाला पेट रे, चालें कलमली | 
वले छूटे मुख थूकनी ए ॥ 
डील फिरें चकक्‍्डोल रे, पित घूमे घणा | 
चाले सुजल वले सुलकणी ए.॥ 
आये भीदी घणी डकार रे | 
चले आये गुचलका, जद आहार भाग उलटो पड़े ए | 
हाडी फा़्े नेट रे, अधिको ऊरिया | 
तो पेट न फाटै किण विधे ए || 
ब्रह्मचारी इम जाण रे, अधिको नहीं जीमिए | 
उणोद्री में ए गुण घणा ए**|| 
नब पदार्थ, विनीत-अविनीत, जताब्त, अनुकम्पा, शील री नववाड़ आदि, 
उनकी पमुख रचनाए. हैं। 
तेरापंथ के चतुर्थ आचार्य श्रीमजयाचार्य महाकवि ये। उन्होंने अपने 
जीवन भें लगभर सांढ ठीन लाख श्लोक प्रमाण गय-पद्य लिखे | 
उनकी लेखनी मे अत्तिमा का चमत्कार था| वे साहिलय और अ्रध्यात्म 
फे छेत्र में श्रनिष्ध गति से चले | उनकी सफलता का स्वत. प्रमाणु उनकी 
अमर कृतिया हैं। उनका तत्ततनशञान पद था | श्रद्धा, वर्क और ब्युव्पत्ति की 
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जिवेणी में आज भी उनका हृदय वोल रहा है| जिन-वाणी पर उनकी अद्टूट 
भ्रद्धा थी। विचार-भेद की दुनिया के लिए, वे तार्किक ये | साहित्य, सगीत, 
कला, सस्कृति--ये उनके व्युत्पत्ति-ल्षेत्र थे। उनका सर्वतोन्मुखी व्यक्तित्व उनके 
युग-पुरुष होने की साक्षी भर रहा है। 
कुशल टीकाकार 

जयाचार्य ने जेन-आयमो पर अनेक टीकाए लिखीं*' | उनकी भाषा मार- 
बाढ़ी है-गुजराती का कुछ मिश्रण है। वे पदय-चद्ध हैं। सगीत की स्वर 
लहरी से थिरकती गीतिकाओं में जैन तत््व-मीमासा चप्लता से तैर रही है। 
उनमें अनेक समस्याओं का समाधान और विशद आलोचना-आत्मलोचनाएं 
हैं। सबसे बड़ी टीका भगवती सूच की है, उसका अन्थमान करीब ८० हजार 
रोक है। सही अ्र्य में वे थे कुशल टीकाकार | 
अतिककार और स्तव॒ककार 

आचाराग-द्वितीय श्रुवस्कंध के जटिल विषयो पर उन्होने वार्तिक लिखा | 
उसमें विविध उल्मकन भरे पाठों को विशद्‌ चर्चा के साथ सुलकाया है। और 
विसवाद-स्थानीय स्थलों को वड़े पुष्ट प्रमाणों से सवादित किया है। थी वो 
उस समूचे शास्त्र का टव्वा मी उन्होंने लिखा | 
एक तुलनात्मक दृष्टि 

अमय देव**, शीलाकाचार्य“२, शात्याचार्य“*, हरिभद्गर*५, मलघारी 
हेमचन्द्र* ५ और मलयगिरि*०-.ये जैन-आगमो के प्रसिद्ध सरकृत-टीकाकार हुए 
हैं। इनकी टीकाओं में आगमिक टीकाओं की अपेक्षा दाशनिक चर्चाओं 
का वाहुल्य है ॥ 

इनके पहले आगमों की टीकाए ग्राकृत में लिखी गई | वे नियुक्ति**, 
भाष्य“* और चूशि** के नाम से प्रसिद्ध हैं। इनमे श्रागमिक चर्चानओ्रं के 
अतिरिक्त जैन दर्शन की तर्क सगत व्याख्याएं भी मिलती हैं। जैन तत्नो की 
दाकिक व्याड्या करने में विशेष्यावश्वक भाष्यकार जिनमद्र ने अनूठा कौशल 
दिखाया है। नियुक्ति और भाष्य पद-वद्ध हैं और चूपिंयां गद्मयय | चूर्णियो 
में सुख्यतया भाष्य का विषय सक्षेप में लिखा गया है | 

जैन आचार लोक-भाषा के पोषढ़ रहे हैं। इसलिए जैन-चाहित्य माया 
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की दृष्टि से भी बहुत महत्तपूर्ण है। उत्तर मारत और दक्षिण भारत वी 
विविध भाषाएं, आज भी जैन-धर्म की व्यापकता की गाया गा रही हैं। पाव- 
चल्दयूरी और घ॒र्म मिह** मुनि ले शुजरादी में ठब्या लिखे*? | विस्तृत 
टीकाओ में ससथ्ान जिनके लिए सुगम नहीं था, उनके लिए ये बड़े उपयोगी 
बने। दूसरे, ज्यो-्यो सरकृत का प्रसार कम हो रहा था, त्योन्यो लोग विषव 
से दूर होते जा रहे थे। इनकी रचना उम कमी की पूर्ति करने में मल 
सिद्ध हुईं। हजारो जैंन-सुनि इन्ही के सहारे सिद्धान्त के निष्णात बने । 

जयाचार्य २० थी सदी के महान्‌ टीकाकार हैं| उनकी दीकाए सैद्धान्तिक 
चर्चाओो से भरी-पूरी हैं। शात्ीय विपयों के आलोडनत्यालौडन मे वे इतने 
गहरे उतरे जितना कि एक सफ़ल टीकाकार को उतरना चाहिए। दार्शनिक 
व्याख्याएं लम्बी नहीं चल्ली हैं! सैडान्तिक विधि-निषेध ओर विसवादी पर 
उनकी लेखनी तव तक नहीं रकी, जब तक जिजशासा का धागा नहीं हटा 
एक वात को सिद्ध करने के लिए अनेक प्रमाण प्रस्तुत करने में उन्हें अपूर्व 
कौशल मिला है। सिद्धान्त-समालोचना की दृष्टि से उनकी टीकाए वेजोड 
हैं--यह कहा जा सकता है और एक समीक्षक की दृष्टि से कहा जा सकता है। 
प्रषन्धकार 


आपने करीब १६ प्रवन्ध लिखे। उनमे कई छोटे है और कई बड़े। भाषा 
सहज और सरस है। सभी रसो के वर्णन के वाद शान्त-रस की घारा वहाना 
उनकी अपनी विशेषता है। जगह-जगह पर जेन-सस्कृति और वत्त्नभान की 
स्फुट छाया है। इनके अध्ययन से पाउक को जीवन का लक्ष्य समझने मे 
बड़ं। सफलता मिलती है। कवि की भावुकता और संगीत की मधुर स्व्र- 


जहरी से जगमगाते ये प्रवन्ध जीवन की सरसता ओर लक्ष्यआसि के परम 
उपाय हैं। 


अध्यात्मोपदेष्ट 


उनकी लेखनी की नोक अध्यात्म के क्षेत्र मे बडी तीखी रही है। आराधना 


मोहजीव, छुटकर दाले--ग्रे ऐसी स्वनाए, हैं, जिनमें अचेतन को चेतनावान, 
बनाने की क्षमता है। 
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३ 
विविध रचमाएं--चर्चा का नया स्रोत 


भ्रम विध्यसन, जिनाशा मुखमडन; कुमति घिहडन, सदेंह विषौषधि आदि 
चार्सिक अन्य, श्रद्धा की चौपाई, फुटकर दालें आदि सस्कृति के उद्वोधक 
ग्रन्थ, उनकी कुशागीयता के सजग प्रहरी हैं| 
आग समन्वय के चथथ 


आचार्य मिक्तु की विविध रचनाओ का जैन-आगमों से समन्वय किया, 
यह आपकी मौलिक यू है?! आपने इन कृत्तियों का नाम रखा सिद्धान्त 
साएं। आचार्य भिन्तु की विचार-धारा जैन युत्तो से प्रमाखित है, यह खतः 
निवर आया है। इसके पहले आगम से दर्शन करने की प्रणाली का उद्गम 
हुआ प्रतीत नही होता | जयाचार्य इसके स्नष्टा हैं 
स्तृतिकार 

जयाचार्य का हृदय जितना तात्ततिक था, उतना ही श्रद्या्र। उन्होंने 
तीगैकर, आचार्य और साधुओं की स्तुति करने में कुछ उठा नहीं रखा। वे 
गुण के साथ गुणी का आदर करना जानते ये | उनकी प्रसिद्ध रचना 'चौवीसी' 
भक्तिरत की सजल सरिता दै। सिद्धसेन, समन्तमद्र, देमचन्द्र और आनत्द- 
धन जैसे तपस्वी केखकों की दाशैनिक स्तुतियों के साथ जयाचार्य ने एक नई 
कही जोड़ी । उनकी स्टुति-रवना में आत्म-जागरण का उद्वोध है| साधक 
के लिए दर्शन और आत्मोद्वोध--ये दोनो आवश्यक हैं। आत्मोद्‌वोध के 
बिना दर्शन में आग्रह का भाव बढ जाता है। इसलिए दाश॑निक की ख्याति 
पाने से पहले अध्यात्म की शिक्षा पाना जरूरी है| 
जीवनी-लेसक 

भारत के प्राच्य साहित्य में जीवनिया लिखने की प्रथा रही है। उसमें 
अतिरजन अधिक मिलता है) अपनी कथा अपने हाथो लिखना ठीक नहीं 
समझा जाता था। इसलिए जिन किन्ही की लिखी गई, वे प्रायः दूसरों के 
द्वारा लिखी गई | दूसरे व्यक्ति विशेष श्रदा या अन्य किसी स्वाये से प्रेरित 
दो लिखते, इसलिए उनकी कृति में यथार्थवाद की अपेक्षा अर्थ-चाद अधिक 
रहता | जयाचार्य इसके अपवाद रहे हैं| उन्होने वीसियो छोटी-मोटी जीवनिका 
शिखा | सबसे यथार्य-दृष्टि का पूरा-पूरा ध्यान रखा | जेस्ह स्थिति को हपड़ 
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करते के सिवाय वे आगे नहीं बढ़े | जीवनी के शेखकों में जयाचार्य का एक 


विशिष्ट स्थान है। मिन्तुजश रसायन, देम नवरसों आदि आपकी लिखी हुई 
प्रख्यात जीवनिया हैं 


इतिहासकार 


तेरापथ के इतिहास को सुरक्षित रखने का श्रेय जयाचार्य को ही है। 
उन्होंने आचार्य मिन्तु की विशेष घटनाओं का संकलन कर एक महत्वपूर्ण 


कार्य किया। साधुसाध्वियों की 'ख्यात' का संग्रह करवाया | इस दिशा 
में और भी अनेक कार्य किए। 


सर्यादा पुरुषोत्तम 

जयाचार्य की शासन शैली एक कुशल राजनीतिश की सी थी। वे अनु- 
शासन और सगठन के महान्‌ निर्देशक थे | उन्होंने संघ को सुव्यवस्थित रखने 
के लिए छोटे-वड़े अनेक मर्यादा-प्रन्थ लिखे | आचार्य मिक्तु रचित मर्यादाओं 


की पद्नवद्ध रचनाएं की। 'आचार्य मिन्ुक्ृत 'लिखनो की जोड़ एक अपूर्व 
रचना है। 


गद्-लेसक 

प्राचीन लोक-साहित्य में गद्य बहुत कम लिखा गया | प्रत्येक रचना प्थों 
में ही की जाती | जयात्ार्य बहुत बडे गद्य-लेखक हुए है। उन्होंने आचार्य 
मिन्तुके दृष्ान्त' इतनी सुन्दरता से लिखे है, जो अपनी प्रियता के लिए,प्रसिद्ध हैं। 


|; 


महान्‌ शिक्षक व लक 


जीवनरननिर्माण के लिए शिक्षा नितान्त आवश्यक तत्व है । शिक्षा का अर्थ 
ठत्त की जानकारी नहीं | उसका अथे है जीवन के विश्लेषण ऐे प्राप्त होने- 
चाली जीवन-निर्माण की विद्या। जयाचार्य ने एक मनोवैज्ञानिक की भाति 
अपने संध के सदस्यो की भानसिक वृत्तियों का अध्ययन किया । गहरे मनन 
और चिन्तन के बाद उत्पर लिखा । यद्यपि इस विषय पर कोई स्वतन्त्र अत्य 
नहीं लिखा, कई फुटकर ढालें लिखीं, किन्तु उनमें मानव की मनोशृत्तियों का 
जिस सजीवता के साथ बिश्लेषण हुआ है वह अपले दक्ु का निराला है| 


जीवन को बनाने के लिए, भनक़ी इत्तियों को सुधारने के लिए, जो साधन सुकाये 
ड, वे अचूक हर 
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आचार्य भ्री तुलसी की राजस्थानी मे अनेक रचनाएं है | उनमें कालू यशो- 
विलास प्रमुख कृति है। उसमें अपने गुरुदेव कालुगणी के जीवन का सागोपांग 
वर्णन है| उसका एक प्रसंग यह है ः-- 
मेवाड़ के लोग श्रीकाल्गणी को अपने देश पधारने की प्रार्थना करने आये 
हैं। उनके हृदय में बड़ी तड़फ है। उनकी अन्तर-भावना का मेवाड़ की 
भेदिनी भें आरोप कर आपने बड़ा सुन्दर चित्रण किया है ।-- 
“प्रत्तित-उधार पधारिए, सग्रे सबल लहि थाठ। 
मेदपाट नी मेदिनी, जोबे खड़ि-खड़ि वाद ॥ 
सघन शिलोच्चयने मिषे, ऊचा करि-करि हाथ | 
चंचल दल शिखरी मियरे, दे काला जगनाथ ॥ 
नयणा बिरह तुमारडें, करे निकरणा जास। 
भ्रमरारावभ्रमे करो, लह लावा निःश्वास | 
कोकिल-क्रूजित व्याज थी, अतिराज उड़ाबै काग | 
अरघट खट खटका करी; दिल खटक दिखाबे जाग॥ 
में अवला अचला रही, किम पहुचें मम सन्देश | 
इम झुर मुर मनु क्ूरणा, सकोच्यो तनु सुविशेष ?*१॥ 
इसमें केवल कवि-हृदय का सारस्य ही उद्देलित नहीं हुआ हैं, किन्तु इसे 
पढते-पढते मेवाड़ के हरे-भरे जगल, गगनचुम्बी पवेतमाला, निर्भर, मँवरे, कोयल, 
घड़ियाल और स्तोकभूमाग का साज्षात्‌ हो जाता है | मेवाड़ की ऊची भूमि 
से खड़ी रहने का, गिरिश्क्ुला सें हाथ कंचा करने का, दंक्षो के पवन चालित 
दलो में आहान करने का, मधुकर के शुज्ञाख में दीधोंष्ण निःश्वास का, 
फोकिल-कूजन भे काक उड़ाने का आरोपण करना आपकी कवि-श्नतिमा की 
मौलिक सुक्त है। रहेंठ की घड़ियों में दिल की टीस के साथ-साथ राजि- 
जागरण की कल्पना से वेदना मे मार्मिकता आ जाती है। उतका चरम रूप 
अन्चर्जगत्‌ में न रद सकने के कारण वहिर्जग्रत्‌ में आ साकार वन जाता है | 
उसे रूवि-कल्पना, सुनाने की अपेक्षा दिखाने मे अधिक सजीव हुई है| अन्तर- 
दया से पीड़ित मेवाड़ की सेदिनी का कृध शुर्ीर,वहाँ की मौगोलिक स्थिति 
का सजीव चित्र है| 


लक 


ड़... 


मघवा गणी के खर्ग-बास के समय काछुगणी के मनोमावों का आकलन 

करते हुए आपने गुरुशिष्य के मधुर सम्बन्ध एवं विरह-वेदना की जो तजीब 
वर्णन किया है, वह कषि की लेखनी का अछुत चमत्कार है “7 

“मेहड़ला री क्यारी म्हारी, सूकी निराधार | 

इसड़ी का कीघी महारा, हिंबंडे रा हार॥ 

जितड़ो लाग्यो रे, मनड़ो लाग्यो रे। 

खिण खिण समर्ू, शुरू थारो उपगार रे॥ 

फिम विसराये म्हारा, जीवन - आधार। 

बिमल विचार चारु, अव्यल आचार रे॥ 

कमल ज्यूँ. अमल, देय अधिकार । 

आज सुदि कदि नहीं, लोपी ठुज कार रे॥। 

वल्यो वलि वलि तुम, मीठ. विचार | 

तो रे क्‍या पाता, मोये मृकी इह बार रे ॥ 

स्व स्वामी रू शिष्ष्य-गुर, सम्बन्ध विसार "| 

पिण साची जन-आुठि, जगत्‌ मकार रे। 

एक पक्खी प्रीत नहीं, पड़े कदि पार॥ 

पिऊ पिऊ करत, पपैयो पुकार रे। 

परिण नहीं मुदिर ने, फिकर लिगार ४]? 

जैन-कथा-साहित्य में एक घ्सग आता है। गजसुकुमार, जो भीक्ृष्ण के 

छोटे भाई थे, भगवान्‌ अरिष्टनेमि के पास दीक्षित वन उती रात को ध्यान 
करने के लिए. श्मशान चल्ते जाते हैं| बहोँ उनका श्वचुर सोमिल आता है। 
उन्हें साधु-मुद्रा में देख उसके क्रोध का पार नहीं रहता । वह जलते अँगारे ला 
मुनि के शिस पर रख देता है। शुनि का शिर खिचड़ी की भाँति कलकला 
उठता है। उस दशा में वे अध्यात्म की उच्च भूमिका में पहुच चिवन-तन- 
सिन्‍नता तथा- सम शत्नौ च मिन्रे च! की जिस भावना में आरूद़ होते हैं) 


उसका साकार रूप आपकी एक कृति में मिलता है। उसे देखते-देखते द्रष्टा 


स्वय झआात्म-विभोर बन ज़ाता है. अध्यात्म की उत्ताल ऊर्मियाँ उसे तत्मय 
(कए देती हैं «- ॥ | 


जैन दर्शन के मौलिक तत्तिव 
“जब धरे शीश पर खीरे, 
ध्यावे यो घृति-धर घीरे। 
है कौन वरिष्ठ मुबन मे, 
जो मुकको आकर पीौरे॥ 
मैं अपनो रूप पिछानू, 
हो उदय शानमय भानू। 
वास्तव में वस्तु पराई, 
क्यो अपनी करके मानू॥ 
मेने जो संकट पाये, 
सब मात्र इन्हीं के कारण। 
अब तोडूँ सब जंजीरे, 
घ्यावे यों घृति घर धीरे॥ 


कबके ये वन्‍्धन मेरे, 
अवलौ नहीं गये बिखेरे। 
जब से मैंने. अपनाये 
तब से डाले हृढ़  डेरे॥ 
सम्बन्ध कहा मेरे से, 
कहा भैंस गाय के लागे। 
ध्यावे यों ध्ृति घर धीरे॥ 


४ >छ 


चेतन. चिन्मय. चारु, 
जह्ता के अधिनाल। 
अअत्तय छा ऋषिनाशी, 
गलन - मिलन विशरारू ॥ 
फृधी प्रेम इन्धों से ढठायो, 


4 4? जज! मर 
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दुगंति की दलना पायो। 
अब भी हो रहूँ पत्तीरे, 
ध्यावे यों धृति धर धीरे॥ 


यह मिल्यो सखा हितकारी, 
उत्तानँ अघ की भारी। 
नहिं. द्वेप्भाव दिल लाऊें; 
केबल्यथ पलक में पाऊें॥ 
सब्िदानन्द बन जाऊेँ, 
लोकात स्थान पहुँचाऊँ। 
प्रलण हो. भव ॒प्राचीरे, 
ध्यावे यों घृत धर धीरे॥ 


नह मरू न कबही जन्मू, 
कहिं परू न जग भमट में। 
फिर जले न अआाग - लपट में, 
मर पडू न प्रल्लय - कपट में॥ 
छुनिया के दारुण छुःख मे, 
धघकत शोकानल धुक्क में] 
नहिं. धुमू संलय समीरे, 
ध्यावे यो भ्रृति घर घौरे॥ 


नहिं. वहूँ सलिल -खतोतों में, 
नहिं रहूँ भ्म पोतों में। 
हि जहूँ रूप मैं मारो, 
नहिं हूँ कष्ट मौतों में | 
नहिं. छिढ् , ,घार ; वलबाय, 
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नहिं. मिदं भन्न भल्रकारों, 
चहे आये शत्रु समीरे, 
ध्यावे यो धृत्ति धर धीरे।” 


इसमें आत्म-स्वरूप, मोक्ष, संसार-प्रमण और जड़-तत्व की सहज-सरल 
व्याहया मिलती है | वह ठेठ दिल के अन्तरतल में पैठ जाती है। दार्शनिक की 
नीरस भाषा को कवि किस प्रकार रस-परिपूर्ण बना देता हैं, उसका यह एक 
अनुपम उदाहरण है१ ६ | 
हिन्दी-साहित्य 

हिन्दी का आदि स्लोत अपभ्रश है। विक्रम की दसवी शताब्दी से जैन 
विद्वान इस ओर भुके | तेरहवी शर्ती में आचार्य हेमचन्द्र ने अ्रपने प्रसिद्ध 
व्याकरण सिद्धहेमशब्दानुशासन में इसका भी व्याकरण लिखा | उसमें उदाहरण- 
स्पत्तों में अनेक उत्कृष्ट कोटि के दोहे उद्घृत किए हैं। श्वेताम्बर और 
दिगम्वर दोनों परम्पराओं के मनीपी इसी भाषा में पुराण, महापुराण, स्तोन्न 
आदि लिखते हो चले गए. | महाकवि स्वयम्भू ने पद्मचरित लिखा | राहुलणी 
के अनुसार तुलसी रामायण उसमें बहुत प्रभावित रहा है | राहुलजी ने स्वयम्भू 
को विश्व का महाकबि माना है। चतुमुंखदेव, कवि रइधु, महाकवि पुष्पदन्त 
के पुराण अपन्श में हैं| योगीन्द्र का योगसार और परमात्म प्रकाश सत- 
साहित्य के प्रतीक मन्य हैं। 

दिनन्‍्दी के नए:नए रूपों में जैन-साहित्य अपना योग देता रद । पिछली 
चार-पाँच शतान्दियों में वह योग उल्लास-वर्धक नहीं रहा। इस शताब्दी में 
फिर जैन-सम्राज इस ओर जागरूक है--शेसा प्रतीत हो रहा है। 
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जन पत्र पर समाज का प्रभाव 
धर्म और समाज 

बिहार का क्रान्ति घोष 
तत्त्वचर्चा का प्रवाह 
विम्बसार-श्रेगिक 

चेटक 

राजपि 

सलेखना 

विस्तार और सक्षेप 

जेन सस्कृति और कला 
कला 

चित्रकला 

लिपिकला 

मूतिकला और स्थापत्यकला 


धर्म और समाज 

धर्म असामाजिक--वैयक्तिक तत्व है| किन्तु धर्म की आराधना करने 
वालों का समुदाय बनता है, इसलिए व्यवहार में धर्म भी सामाजिक बन 
जाता है| 

सभी तीर्थंकरो की भाषा में धर्म का मौलिक रूप एक रहा है। धर्म का 
साध्य मुक्ति है, उलका साधन ह्विरूप नहीं हो सकता | उसमे मात्रा-भेद हो 
सकता है, किन्तु स्वरूप-भेद नहीं हो सकता। मुक्ति का अर्थ है--चाह्य का 
पूर्ण त्याग--सूहम शरीर का भी त्याग। इसलिए मुमुन्नु-वर्ग ने वाह्य के अस्वीकार 
पक्ष को पुष्ट किया | यही तत्व मिन्न-मिन्न युगों में निम्न न्थ-ग्रवचन, जिन-वाणी 
और जैन-धर्म की सज्ञा पाता रहा है | मारतीय-मानस पर त्याग और तपस्या 
का प्रतिविम्व है, उसका मूल जैन-घर्म ही है। 

अहिंसा और सत्य की साधना को समाज-व्यापी बनाने का श्रेय भगवान्‌ 
पाशव को है। भगवान्‌ पाए अहिंसक-परम्परा के उत्नयन द्वारा बहुत लोक- 
प्रिय हो गए, थे। इसकी जानकारी हमें “पुरिसादाणीय”*--सुद्घादानीय 
विशेषण के द्वारा मिलती है। भगवान्‌ महावीर मगवान्‌ पाश्व के लिए, इस 
विशेषण का सम्मानपूर्वक प्रयोग करते थे। यह पहले बताया जा खुका है--- 
आगम की भाषा में समी तीर्थकरों ने ऐसा ही प्रयक्ञ किया | प्रो" वान-ुन- 
शान के अनुमार अहिंसा का प्रचार वैज्ञानिक तथा स्पष्ट रुप से जैन तीर्थेकरों 
द्वारा और विशेषकर २४ तीर्थंकरो द्वारा किया गया है, जिनमे अन्तिम 
महावीर-वर्धमान थे *] 
विहार का क्रान्ति-चौष 

भगवान्‌ महावीर ने उसी शाश्वत सत्य का उपदेश दिया, जिसका उनसे 
पूरववर्ती तीयेकर दे चुके थे। किन्द॒ महावीर के समय की परिल्थितियों ने 
उनकी वाणी को ओजपूर्ण बनाने का अवसर दिया। हिंसा का प्रयोजन 
पक्ष सदा होता है--कमी मन्द और कमी तीम। उस समय हिंसा सैद्धान्तिक 
पक्ष में भी स्वीकृत थी | भगवान्‌ ने इस हिंसा के ऋ्ाचरप को दौहरी मूर्खता 
कह | उन्होंने कहा--आतः स्नानादि से मोक्ष नहीं होता )। जो सुबह और 
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शाम जल का स्पर्श करते हुए--जल रमान से गृक्ति बतलाते हे वे अगानी 
हूँ“ | हुत से जो गृक्ति बतलाते हैं, वे भी शजानी ई “| 

स्नान, हचन आदि से मुक्ति बताना अपरीशित वचन है। पाती मर 
अधि में जीव हैं। सब जीव सुख चाइते ई-इमलिए जीवों को इस देवा 
मोक्ष का मार्ग नहीं --बह परीक्षित-बचन है 

जाति की कोई विशेषता नहीं है "! जाति और इल घाण नहीं बनतें। 
जाति-मद का घीर विरोध किया। ध्राकणों को अपने गणों के अम्रंख वीं 
उन्होंने जाति-स्मन्वय का आदर्श उपस्थित किया | 

उन्‍होंने लोक-माषा में उपदेश देकर मापा के उन्‍्माद पर तीम अदा 
किया '। आचार धर्म को प्रमुखता दे, उन्होंने विद्या-मद वी बुराई की और 
स्पष्ट सकेत किया *"| 

लक्ष्य का विपर्यय समझाते हुए. भगवान, ने कहा--/“जिस तरह कीलईट 
चिप पीने वाले को मारता है, जिस तरह उल्टा अहण किया हुआ शत 
शस्परवारी को ही घातक होता है और जिस तरह विधि से वश नहीं किया 
हुआ वैताल मन्त्रधारी का ही विनाश करता है, उसी तरह विषय की पूर्ति के 
लिए अहण किया हुआ घ्म आत्मा के पतन का ही कारण होता है 

वैषम्य के विस्द् आत्म-तुला का मर्म सममाते हुए ,भूगवाव्‌ ले कहां” 
“प्रत्येक दर्शन को पहले जान कर मैं प्रश्न करता हूँ,” दे वादियों ! एंग्हे छत 
अग्निय है या हु.ख अग्रिय ? यदि तुम स्वीकार करते हो कि छुल्‍ख अग्रिव है 
तो हम्दारी परह ही सर्वे आणियो को, सर्व भूठों को, सर्व जीवों को और उर्व 
सत्वों को दुःख महा भयंकर, अनिष्ट और अशान्तिकर है **| यह सब समिर्स 
कर किसी जीव की हिंसा नहीं करनी चाहिए । 


“- इस प्रकार भगवान्‌ की वाणी में अहिंसा की समग्रता के साथ-साथ वैष॑म्व) 
जातिवाद, मापाचाद और हिंसक मनोमाव फे विरुद्ध क्रान्ति का उच्चतम घोष 


था १.उसने समाज की अन्तर्‌चेतना को नव जागरण का सदेश दिया | 
ततख़-चर्चा का प्रवाह 


का महावीर की 'त्प'पूत वाणी ले श्रमणों को-आक्ृष्ड किया। 
फंशाबान पार की परम्परा के श्मण संगवान्‌ महावीर।-के-तीर्थ में सम्मिलित हों 
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गए, *१| अन्य तीथिक सन्यासी मी मणवाल््‌ की परिषद्‌ भे आने लगे। 
असड,! * स्कन्दक, पुदूगत*५ ओर शिव*६ आदि परिवाजक भगवान्‌ के 
पास जाए, प्रश्न किए और समाधान पा भगवान्‌ के शिष्य वन गए।। 

कालोदायी आदि अन्य यूथिकरों के प्सय मगवान्‌ के तत्त-ज्ञान की व्यापक 
चर्चा पर प्रकाश डालते हैं*० | भगवान्‌ का तत्व ज्ञान वहुत सुहम था | वह युग 
भी धमम-जिजासुओं से भरा हुआ था| सोमिल ज्राह्मण, *< तुगिया नगरी के 
अम्णोपातक, १६ जयन्ती श्राविका,** साकन्दी,** रोह, पिंगल** आदि 
श्मपो के प्रएन तत्त-जान की वहती धारा के स्वच्छ प्रतीक हैं | 


किमसार-श्रेणिक 


भेयवात्र्‌ जीवित धरम थे | उनका सयम अझनुत्तर था। वह उनके शिष्यों 
को भी संयममूचि बनाए हुए था। महानिर्ग्रन्य अनाथ के अनुत्तर सयम को 
देख कर मगध सप्रादू विम्बसार--अ्ेणिक भगवान्‌ का उपासक वन गया | वह 
जीवन के पूर्व-काल में बुद्ध का उपासक था। उसकी पद्राक्षी चेलणा महावीर 
की उप्रात्िका थी। उसने सम्रादू को जैन वनाले के अनेक अय् किये। 
सम्नाद ने उसे बौद् बनाने के प्रयक्ष किये | पर कोई भी किसी ओर नहीं 
शैका। सप्राद से महानिप्ेन्‍्ध अनाथ को ध्यान-लीन देखा | उनके निकट 
गए | वार्बालाप हुआ ) अन्त में जैन चन गए २३ 


इनके पश्चात्‌ श्रेरिक का जैन पवचन के साथ घनिष्ठ सम्पर्क रहा । सन्नादू 
कै पुत्त और महामस्त्री 


हर अभवक्ुमार जैन थे) जैन-परम्परा मे आज भी 
सेभयकुमार की बुद्धि का वरदान मागा जाता है। जैन-साहित्य में अमयकुमार 
पेसन्धी अनेक घटनाओं का उल्लेख मिलता है रथ] 
भैखिक की २३ रानिया भगवान्‌ के पास प्रमजञित हुई ** उसके अनेक 
उैत भगवान्‌ के शिष्प बने २५ 
इजिखित हूं २९ [४ 


चेटक 


5 
डे 


भन्नाद्‌ प्रेणिक के अनेक प्रसग आगसमों मे 


डे 
पेशाली २८ देशों का गषराज्य था]* उसके प्रहुज 
च मप्चा लू 
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वे वारह जती आवक थे | उनके सात कन्याए थी | वें जैन के सिवाय किसी 
दूसरे के साथ अपनी कन्याओं का विवाह नही करते ये । 

श्रेणिक ने चेलणा को कूटनीतिक ढग से व्याहा था| चेटक के सभी 
जामाता प्रारम्भ से ही जैन ये | श्रेणिक पीछे जैन बन गया | 


चेटक की पुत्रियो चेंटक के जामाताओं उनकी राजधानी 
के नाम के नाम के नाम 
प्रमावती उदायन मिंधु सौबीर 
पद्मावती द्िवाहन चम्पा 
मुगावत्ती शत्तानीक कौशम्बी 
शिवा चण्ड प्रथोत अबन्ती 
ज्वेष्ठ भगवान्‌ के भाई नन्दिवर्धन . कुण्डआम 
सुन्येष्ठा ( साध्वी वन गई ) 
चेल्नणा विम्बसार ( श्रेणिक ) मगघ 


अपने दौद्ितर कोणिक के साथ चेटक का भीषण सम्राम हुआ था | सराम 
भूमि मे भी वे अपने जतो का पालन करते ये । अनाक्रमणकारी पर प्रहार 
नहीं करते थे । एक दिन में एक वार से अधिक शक्रअयोग नहीं करते थे। 
इनके गणराज्य मे जैन-धर्म का समुचित प्रसार हुआ। गणराज्य के अठारह 
सदस्थ-नृप नौ मन्लवी और नौ लिच्छवी भगवान्‌ के निर्वाण के समय वहीं पौषध 
किये हुए थे। 
राज 


भगवान्‌ के प्रा्त आठ राजा दीक्षित हुए--इसका उल्लेख स्थानाग सूत्र में 
मिलता है। उनके नाम इस प्रकार हैं --( १) वीरागक (२) बीरयशा 
(३ ) उनय (५) एगेयक (५) सेय (६ ) शिव (७) उदायन (८) 
शख--काशीवर्ेन। इनमें वीरागक, वीरयशा और सजय--ये प्रसिद्ध हैं| टीकाकार 
अमयदेष दूरि ने इसके अतिरिक्त कोई विवरण अस्थुत नही किया है। एशेयक 
श्वेवविका नरेश अदेशी का सम्बन्धी कोई राजा था | सेय अमलकत्या नगरी 
का अधिपति था। शिव हस्तिनापुर का राजा था !। उसने सोचा--मैं 
चेंभव से सम्पन्न हूँ, यह मेरे बवझत शुभ कर्मों का फल है। भुमे वर्तमान में 
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भी शुभ कर्म करने चाहिए। यह सोच राज्य पुत्र को सौपा) स्वय दिशा- 
प्रोक्षित तापस वन गया। दो-दो उपचास की तपस्या करता और पारणा में 
पेड से गिरे हुए पततो को खा लेवा, इस प्रकार की चर्या करते हुए, उसे विभग 
अवधि-शान उत्पन्न हुआ | उससे उसने सात द्वीप और सात समुद्रो को देखा । 
यह विश्व सात द्वीप और सात समुद्र प्रमाण है, इसका जनता में प्रचार किया। 
भगवान्‌ के प्रधान शिष्य गौतम मिक्षा के लिए. जा रहे थे। लोगो मे 
शिव राजर्षि के सिद्धान्त की चर्चा सुनी | वे मिक्षा लेकर लौटे | भगवान्‌ से 
पूछा--भगवन्‌ | द्वीप समुद्र कितने हैं / भगवान्‌ ने कहा--असख्य हैं | गौतम 
ने उसे प्रचारित किया | यह बात शिव राजर्षि तक पहुँची । वह सदिर्ध 
हुआ और उसका विमग अवधि लुप्त हो गया | वह भगवान्‌ के समीप आया, 
वा्तालाप कर भगवान्‌ का शिष्प वन गया** | 
उदायन सिन्ध्ु, सौबीर आदि सोलह जनपदों का अधिपति था| देस 
मुकटवद्ध राजा इसके आधीन थे। भगवान्‌ महावीर लम्बी यात्रा कर वहाँ 
पधारे। राजा ने भगवान्‌ के पास मुनि-दीक्षा ली। 
वाराणसी के राजा शख के बारे में कोई विवरण नही मिलता। अन्‍्तक्ृद्‌ 
दशा के अनुसार भगवान्‌ ने राजा अलक को वाराणसी में प्रतज्या दी थी ! 
सभव है यह उन्हीं का दूसरा नाम है। 
उस युग में शासकन्सम्मत धर्म को अधिक महत्त्व मिलता था। इसलिए 
राजाओ का धर्म के प्रति आकृष्ट होना उल्लेखनीय माना जाता | जैन-धर्म ने 
समाज को केवल अपना अनुगामी बनाने का यज्ञ नही किया, वह उसे अती 
बनाने के पक्ष पर भी वल देता रहा। शाश्वत सत्यों की आराधना के सोथ- 
साथ समाज के बतमान दोषों से बचने के लिए. भी जैन भावक ग्रवलशील रहते 
थे। चारिजिक उच्चता के लिए. भगवान्‌ महावीर ने जो आचार-सहिता 
दी, वह समाज में मानसिक स्वास्थ्य का वातावरण वनाएं रखने में क्षम है। 
बारह जतों के अ्रतिचार इस दृष्टि से माननीय हैं** | 
स्थूल प्राणातिपात-विर्मण-जत के पाच अधान अतिचार कै जिल्हें भनणो- 
पासक को जानना चाहिए. और जिनका आचरण नहीं करना चाहिए | दे इस 
प्रकार हैं .--( १) वन्धन--वन्धन से वाघना ( २) वंध--पीदना (३ ) घवि- 
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च्छेद--चमड़ी या अवयवो का छेंदन करमा (४) अतिमार--अ्रधिक भारे 
लादना (५ ) मक्तपानविच्छेद--भोजनन-पानी का विच्छेद करना--[ आरित 
प्राणी को भोजन-पानी न देना ) न 
द्विदीय स्थूल मपावाद-विस्मण ज्त के पाच प्रधान अतिचार हैं, जिन्हे 
श्रमणोपासक को जानना चाहिए और जिनका आचरण नहीं करना चाहिए । 
वे इस प्रकार हैं :---(१) सहसाउमभ्याख्यान--सहसा ( बिना आधार ) मिथ्या 
आरोप करना (२) रहस्याध्थ्याख्यान--गुप्त मन्त्रणा करते देख कर आरोप 
लगाना अथवा रहस्य प्रकट करना (३) स्वदार-मन्त्रमेद--अपनी पत्नी का मर्म 
प्रकट करना (४) सृपोपदेश--असत्य का उपदेश देकर उसकी ओर प्रेरित 
करना और (५) कृट लेखकरण--भूठे खत--पत्र बनाना | हि 
तीसरे स्थूल अदत्तादान-विरमण जत के पाँच प्रधान अतिचार हैं। अ्रमणों- 
पासक को उन्हे जानना चाहिए, और उनका आचरण नहीं करना चाहिए। 
वे इस प्रकार हैं. -(१) स्तेनाइत--चुराई हुईं वस्तु खरीदना (२) तस्कर" 
प्रयोग--चोर की सहायता करना या चोरों को रख कर चोरी कराना 
(३) राज्य के आयात-निर्यात और जकात-कर आदि के नियमों के विरुद्ध व्यवद्दार 
करना अथवा परस्पर-विरोधी राज्यों के नियम का उल्लधन करना 
(४ ) कूट-तील कूटमान--खोटे तोल-माप रखना और (५ ) तत्‌ प्रतिरूपक- 
व्यवहार--सद्दश वस्तुओं का व्यवह्दार--उत्तम वस्तु में हल्की का सिश्रण करना 
या एक वस्तु दिखा कर दूसरी देना | 

चतुर्य स्थृूल मैयुन-तिरमण अत के पॉच अतिचार भरमणोपासक को जानने 
चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए. | वे इस प्रकार हैं :-- 

( १) इतरपरिएहीतागमन--थोडे समय के लिए दूमरे द्वारा शहीत 
अवियाहित स्त्री के साथ आलाप-सलापरूप गमन करना (२) अपरिणदीता- 
गमन---क्रिमी के द्वारा अग्रह्ीत वेश्या आदि से आलाप सलापरूप गमन करना 
( ३ ) अनग-क्रीड़ा---कामोत्तेजक आलिंगनादि क्रीडा करना अप्राकृतिक कीड़ा | 


(४ ) पर विउराहकरण--पर सतति का विपाद् करना--और ( 9 ) कामसोग- 
तीवामिलापा--काम-भोग की तीज आकाक्षा रखना | 
8 288 अने के पाच अतिचार अश्रमपोपासक को जानने 
डैढ ३. पा दर हद 
४५ वार उनका श्राचरण नहीं करना चाहिए। वे इस प्रकार हैं -«« 


ला की 
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( १ ) केनरवास्तु-प्रमाणातिक्रम+-क्षेत्रवास्तु परिमाण-का अतिक्रमण करना 
(२ ) हिरय-सुवर्ण-प्रमापातिन म--चादी और सोने के एरिमाण का अतिक्रमण 
करना | (३ ) घनपघान्य-प्माणातिक्रर--यन, रुपये, पसे, रक्त और घान्य के 
परिमाण का अतिक्मण--उल्लग्न करना ( ४ ) द्विपद चहुपद प्रमाणा तिक्मम-- 
द्विपद--सोता, मैना; दास-दासी और चत्ृ॒घद--गाय, मेंस आदि पशुओं के 
परिमाण का अतिक्रमण--उल्लघन करना और (४) कुष्यप्रमाणात्िक्रम-- 
मर के चत्तव आदि उपकरणों के परिमाण का अतिक्ष्मण--उल्लंधन करना | 
चुद्टे दिगूल्नत के पाँच अतिचार हैं, जो भ्रमणोपासक को जानने चाहिए और 
जिनका आचरण नहीं करना चाहिए | वे इस प्रकार है +--( १) ऊर्ध्व-दिक्‌- 
प्रमाणातिक्रम--ऊध्द॑ दिशा के अमाण का अतिक्मिण (२) अधोदिक 
प्रमायात्तिक्म--अधोदिशा के प्रमाण का अतिक्रमण (३) तियंग-दिक- 
अंमाणातिक्रम--अन्य सर्वदिशा-विदिशाओं के प्रमाण का. अतिक्रमण 
(४ ) च्ेनबृद्धि--एक दिशा में क्षेत्र ध्या कर दूसरी में दढ,ना और 
(४) स्मृलन्तराघान--परिम्यय के सम नय में स्टूत नरख आगे जाना। 
सातवाँ उपभोग प्रिमोग जत दो अकार का कहा गया है--भोजन से 
और कम से | उसमें से भोजन सम्बन्धी पाँच अतिचार श्रमणोपासक को जानने 
चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए,। वें इस अकार हैं 7 
(१) सचितताहार--अ्त्याख्यान के उपरान्त-- सचित्त---सजीव वनस्पति आदि का 
आहार करना ( २) सचित्त प्रतिवद्धाहर--सचित वस्तु के साथ लगी अचित्त 
पेस्तु का भोजन करना--जैंसे गुठली सहित सूखे बेर या खजूर खाना | 
(३ ) अपक्वौषधि-भचुण--अमि से न पकी औपधि--वनस्यति-“शाक्भाजी 
का भक्षण करना (४ ) दुष्पतवौषधि-भक्षण--अर्द पकी औपधि--उनत्पति का 
भज्षेण करना और,( ५ ) तुच्डौपधि--असार वनस्पति--शाकमाजी का सझ्षण 
करना ] 
करम-आश्रयी श्रमपोपासक को पन्कह कर्मादान जानने चाहिए और उनका 
अआचरण नहीं करना चाहिए। वे इस प्रकार हैं “7( १) अगर पम-- 
जिससे शगार---झम्मि का विशेष प्रयोग होता हो, ऐसा उद्योग वा स्वापर 
(२ ) बल स्‍क्ं--जराल, डूबा वनस्पति बेचने का व्यापार, इहादि काटने दा 
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धंषा ( ३ ) शाकट-कर्म--गाडी आदि बाहन बनाने बेचने या चलाने का काम 
करना (४) भाटक कम--गाड़ा वगैरह वाहन भाड़े पर चलाने का काम 
(३) स्कोट-कर्म--जिसमें भूमि खोदने, पर्वत आदि स्फोट करने का काम हो 
(६ ) दल्त'वाणिज्य--हाथी दात आदि प्राणियों के अबयवों का व्यापार 
(७ ) लाच्ञावापिष्य--लाख धरगैरह का व्यापार (८) रस-वापिज्य--भदिरा वगैद 
का व्यापार (६ ) केशवाणिल्य--केश का व्यापार (१०) विष-वाणिल्य-- 
जहरीली वस्तए और शस्त्रादि का व्यापार (११) यम्त्रपीलन-कर्म--विल, 
ऊख वगैरह पीलने का काम (१२ ) निल्लछिन कर्म--बेंल आदि को नपुत्क 
करने का काम (१३) दावाप्मि वापन-वन आदि को अ्रप्मि लगा साप 
करने का घना ( १४) सरदृहदालाव-शोषण--सरोवर, दह, तालाब श्रादि 
के शोषण का काम और ( १५ ) असतीजनपोषण--आजीविका के लिए 
वेशयादि का पोषण अथवा पह्चियों का खेल-तमाशा, मास, अण्डे आंदिके 
व्यापार के लिए पोषण | 

आठवें अनर्थ विरमण जल के एच अतिचार हैं। जिन्हें भ्रमणीप्रत्क को 
जानना चाहिए और जिनका आचरण नहीं करना चाहिए | वे इस प्रकार हैं ।-“ 
(६ ) कन्दर्ष--कामोत्तेनक बातें फेरना (२) कौत्ुुच्य--भौहे, नेक, मुह 
हाथ, पैर आदि को विज्षत कर परिद्यात उत्यन्‍न करमा (३ ) मौखर्य--वाचा- 
,ब० असवद् आलाप (५) स्युक्ताधिकरण---हिंसा के साधन शज्नादि- 


तैयार रखना श्र (४ ) उपभोग परिसोगा-पिरिक्ृता--उपभीग परिमोग 
पर्तुओं की अधिकता | 


नें सामायिक जत क्वै 


पांच अतिचार हैं, जो भ्रमपोपासक को जानने 
चाहिए और जिनका 


अचरण नही करना चाहिए। वे इस प्रकार हैं +-- 


ड़ 


ने करना। 
लक नत के पाच अतिचार श्रमणोषासक को जानने चाहिए 
उपज आचरण नही करना चाहिए। वे इस अकार है -( ३ ) आनफत- 
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अयोग--मर्बादित क्षेत्र के बाहर से सन्देशादि द्वारा कोई वस्तु मंगाना 
(२) मैप प्रयोग--मर्यादित क्षेत्र के बाहर भृत्यादि द्वारा कुछ भेजना 
(३ ) शब्दाुप्रात--खाती वगेरह शब्दों द्वारा मर्यादित च्ेत्र के वाहर किसी को 
मनोगत भाव व्यक्त करना (४ ) ल्पानुपात--रूप दिखा कर अथवा इगितों 
दर म्ांदित क्षेत्र के बाहर किसी को मनोगत भाव प्रगट करना (५) वहिः 
पुद्गल प्रज्षेप--ककर आदि फ्रेंक कर इशारा करना 
खारहवे पीषधोपवास अत के पाच अतिचार श्रमणोपासक को जानने 

चाहिए और उनका आचरण नहीं करमा चाहिए। वे इस प्रकार हैं :-- 
(१) अप्रतिलेखित-हु्पत्तिलेखित-शय्या-सस्तारक-- वसति और कम्बल आदि 
का अधिलेखन--निरीक्षण न करना अथवा अच्छी तरह न करना (२) अग्र- 

भार्जितरुष्प्रमािंत शब्या-सस्तारक--वसति और कम्बल आदि वस्तुओ का 
प्रमाजन न करना अथवा अच्छी तरह प्रमार्नन न करना ( ३) अप्रतिलेखित- 
इंध्यविलेखित-उच्चारप्रसवणभूमि--उच्चार--टट्टी की जगह और प्रलवण-पेशाव 
करने की जगह का अतिलेखन--निरीक्षण न करना अथवा अच्छी तरदद निरीक्षण 

ने करना ( ४ ) अप्रमा्जित-दुष्प्रमार्थित उच्चारम्लवणभूमि--टह्ी की भूमि और 
पेशाव करने की भूमि का प्रमार्जन न करना अथवा अच्छी तरह से प्रमार्जन 
ने करता (५ ) पौपधोपवास-सम्यकअ्पालन--पौपधोपवास जत का विधिषत्‌ 

पालन नहीं करना। 

वारहवें यथासंविमाग जत के पाँच अतिचार अ्रमणोपासक को आग, 

चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए। वे इस प्रकार है 7 

(१) सचित्त-निक्चेप--साधु को देने योग्य आहासदि पर सचित वनस्पति वगैरह 

रखना (२) सचित्तनपिधान--आहार आदि सचित वस्तु से ढकना (३) कालावि- 

क्रम--साप्ुद्नों को देने के समय को ठालना ( ४ ) परव्वपदेश-- बह चस्ठ करे 

की है-ऐसा कहना और ( ५) मत्सरिता--साल्सर्यपूर्वक दान देता! 


सलेखना 
सठेसना अतिचार 
अपश्चिममासणातिकसलेखनाजोपणाराघदा.. के की चाहिए 
अमणोपासक और उनका आचरण ने 
णोपासक को जानने चाहिए ऐसी इहलौकिक 


दे इस प्रकार हैं :--( १) इहलोकाशसा-मैं राजा होकर: 
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कामना ( २ ) परलोकाशंसा-ययोग--'मैं देव होऊ--ऐसी परलीक की इक्छा 
करना (३) जीविताशसा-प्रयोग--में जीवत रहूँ--ऐसी इच्छा जा 
(४) मरणाशंसा प्रयोग--'मैं शीक्ष मर “-शेसी इच्छा कला और 
(४ ) काममोगाशसा प्रयोग--काममोग की कामना करना?" 

इनमें से कुछेक अतिचारों के वर्णन से केवल आध्यात्मिकता दी पु 
होती है| किन्तु इसमें अधिकाश ऐसे हैं जो आध्यात्मिकता की पुष्टि के साथ 
साथ जीवन के व्यावहारिक पक्ष को भी समुन्नत बनाए रखते हैं | दिल में 
अतिचारों में आक्रमण, साम्राज्य-लिप्सा और मौग-विस्तार का मां दिया 
है। ऊर्व दिशा और अधो दिशा में जाने के साधनों पर अंकुश लगावा 
गया है। इन जतो और अतिचार--निपेधों का आज के चारित्रिक मूल्यों को 
स्थिर रखने में महत्तपूर्ण योग है| डा० अल्टेकर ले इसका अकन इन शब्दों 
में किया है--“हमारे देश में आने वाले यूनानी, चीनी एवं मुसलमान यात्रियाँ 
ने वड़ी-बडी प्रशसात्मक वातें कही है। इससे यह सिद्ध होता है कि सदाचार 
और तपस्था सम्पस्‍स्धी भगवान्‌ महावीर आदि महात्माओं के सिद्धान्त हमारे 
पेजों के चरित्र में मूसिगन्त हुए ये । हम में यह दुर्बलता जो आज दिखाई 
ड़ रही है, वह विदेशी दाता के कारण ही उत्पन्न हुई है। इसलिए समात 
से भ्रशाचार को दूर करने के लिए आज अगुन्त के प्रचार की अत्यन्त 
आवश्यकता है ११ | 

भगवान महावीर के युग में जैन-घर्म भारत के विभिन्‍न भागों में पैला। 


हक के पुत्र सम्पत्ति ने जैन-धर्म क्ा सन्देश भारत से बाहर भी 
पा ! उसे समय जैन-मुनियों का विहार-त्षेत्र भी विस्तृत हुआ। 
विश्वम्परनाथ पाण्डे ने अहिंसक-परम्परा 


की चर्चा करते हुए लिखा है“ 
६; 
६० मन्‌ की पहली शताब्दी मे और दर 

ई के देशों हि के वाद के परी तक जैंन-र्म मध्य 
पूर्व के देशों में किमी दे के इजार वर्षों तक जैन 


को प्रमातरित्त कम्ता ने किसी स्प में बहूदी धर्म, ईसाई धर्म और इस्लाम धर्म 
अनुनार मध्यपूर्द हा है।” प्रसिद्ध जन इतिहास लेखक वान कमर के 
| इविटास-्लेएक मत समानिया' समादाप फ्रमय' शब्द का अरपश्रश 
वानी में पर कटा >%० झूर लिखता है कि “हजरत ईसा के जन्म वी 

है मे शव टैगक, ज्वाम और फिलम्दी न में जैन-मुनि और वौद-मिक् 
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सैंकड़ों की संख्या में कैले हुए थे । 'सिया हत नाम ए. ना सिर का लेखक 
लिखता है कि इस्लाम धर्म के कलन्दरी तवके पर जैन-धर्म का काफी प्रभाव 
पड़ा था। कलंदर चार नियमों का पालन करते थे--साघुता, शुद्धता, सत्त्यता 
और दरिद्रता | वे अहिंसा पर अखण्ड विश्वास रखते थे ? ५” 
महात्मा ईंसु क्राइस्ट जैन सिद्धान्तों के सम्पर्क से आये और उनका प्रभाव 
ले गए थे। रामस्वामी अय्यर ने इस प्रसग की चर्चा करते हुए. लिखा है-- 
“यहूदियो के इतिहास लेखक 'जोजक्स' के लेख से प्रतीत होता है कि पूर्वकाल 
में गुजरात प्रदेश द्वाविड़ों के तावे में था और गुजरात का पालीताणा नगर 
तामिलनाड प्रदेश के अधीन था| वही कारण है कि दक्षिण से दूर जा कर 
भी यहूडियों ने पालीताणा के नाम से ही “पेलिस्टाहन” नाम का नगर बताया 
और गुजरात का पालीताणा ही पैलिस्टाइच हो गया। गुजरात का पालीताणा 
जैनो का प्राचीन और प्रसिद्ध तीर्थ-स्थान है) अतीत होता है कि ईस 
खी,प्ट ने इसो पालीताणा में आकर वाईविल लिखित ४० दिन के जैन उपबास 
द्वारा जैन शिक्षा लाम की थी २?” 
जैन-धर्म का प्रसार अहिंसा, शान्ति, मैत्री और सयम का प्रसार था। 
इसलिए उस युग को भारतीय इतिहास का स्वर्ण-युग का कहा जाता है। 
पुरातत्त-विद्वान पी० सी० राय चौधरी के अनुमार--“बह धर्म धीरे-घीरे फैला, 
जिस पार ईसाई-धर्म का प्रचार यूरोप मे धीरे-धीरे हुआ | भेषिक, कुणिक, 
चन्द्रगुतत, सम्प्रति, खारवेल तथा अन्य राजाओं ने जैन-धर्म को अपनाया । 
वे शवाब्द भारत के हिन्दू-शासन के बैभवपूर्ण युग थे । जिन युग में ऊन-वर्म 


सा महान्‌ धर्म प्रचारित हुआ २४] 
कभी-कभी एक विचार प्रच्फुटित होता हँ--जैन-धर्म अटष्िना सिद्धान्त 


ने भारत को कायर वना दिया पर यह रु से बहुत दूर है। अर्दिनल कमी 
कायर नहीं होता। यह कायरता और उसके परिणामस्वल्प परचन्त्रता गा 
के उत्कर्प से, आपती वैमनस्व से झ्ञाई और तब जाई पव ऊन-धर्म के प्रमात् 
से भारतीय मानस दए हो रहा था] 

भगवान्‌ महावीर ने समाज के जो नेदिक मृत्त स्थिर ल्णि, 
सामाजिक और राजनेदिक दृष्टि से भी अधिक मरक्तएप्ट भा 
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हिंसा का ल्याग--अनाक्रमण और दूसरी--परिय्रह का सीमाकरण | यह 
लोकत्तन्त्र या समाजवाद का ग्रधान सूत है। वाराणसी सस्क्ृत विश्व-विद्यालय 
के उपकुलपति श्रादित्यनाथ का ने इस तथ्य को इन शब्दों में अभिव्यक्त किया 
है---/भारतीय जीवन मे प्रज्ञा और चारिज्य का समन्वय जैन और वोदों की 
विशेष देन है। जैन दर्शन के अनुसार सत्य-मार्ग-परम्परा का अन्धानुत्रण 
नहीं है, प्रत्युत तके और उपपत्तियों से सम्मत तथा बौद्धिक रूप से सन्तुलित 
दृष्टिकोण ही सत्व-मार्ग है | इस दृष्टिकोण की प्रासि तमी सम्मव हैं जब मिथ्या 
विश्वास पूर्णंत. दूर हो जाय| इस वौद्धिक आधार-शिल्ला पर ही अ्रहिंसा, 
सत्य; अस्तेय, बद्मचर्य, अपरियह के वल से सम्बक चारिव्य को प्रतिष्ठित किया 
जा सकता है 

जन-धर्म का आचार-शास्त्र मी जनतन्त्रवादी भावनाओं से अनुप्राणित है ! 
जन्मतः सभी व्यक्ति समान हैं और प्रत्येक व्यक्ति अपनी साम्थ्य और रुचि के 
अनुसार एहस्थ या मुनि हो सकता है 

अपरिग्रह सम्बन्धी जैन धारणा भी विशेषतः उल्लेखनीय है। आज इस 
बात पर अधिकाधिक वल देने की आवश्यकता है, जैसा कि प्राचीन काल के 
जैन विचारको ने किया या। 'परिभित परिअह” उनका आदर्श वाक्य था। 
जैन विचारको के अनुसार परिमित्त-परिअह का तिद्धान्त प्रत्येक गहस्थ के 
लिए, अनिवार्य रुप से आचरणीय था । सम्भबत- भारतीय आकाश मे 
समाजवादी समाज के विचारों का यह प्रथम उद्घोष था २"|”? 

प्रत्येक आत्मा में अनन्त शक्ति के विकास की क्षमता, आत्मिक समानता, 
पेमा, मेत्री, विचारों का अनाग्रह आदि के बीज जैन-धर्म ने बोए थे | 


महात्मा गाधी का निमित पा, दे केवल मारत के ही नही, विश्व की राजनीति 
के त्तेत्र भे पल्नवित हो रहे हैं । 
विस्तार और संक्षेप 
भगवान्‌ महावीर की जन्म-भूमि, तपोभूमि और विहास्थूमि विहार था| 
बलिए महावीर कालीन जैन-धर्म पहले विद्वार में पल्लवित हुआ | कालक्रम 
। बहू उगाल, घ्ैवा, _ पेरमारत, दक्षिणभारत, शुभरात्त, महाराष्ट्र, मध्य- 
ल्वि और राजपताने मे पला। विकम की सहस्ाब्दी के पहचात्‌ शैष, 


जैन दशन के मौलिक तत्त्व | १९३ 


लिगायत, वैष्णुब आदि वैदिक सम्प्रदायो के प्रबल विरोध के कारण जैन धर्म 
का प्रभाव सीमित हो गया | अनुवायियों की अहय सख्या होने पर भी जैन- 
धरम का सेद्धान्तिक प्रभाव भारतीय चेतना पर व्याप्त रहा। वीच-बीच में 
अमावशाली जैनाचार्य उसे उदबुद्ध करते रहे। विक्रम की बारहवीं शताब्दी मे 
शुजरात का वातावरण जैन-पर्म से प्रभावित था | 

गूज॑र-नरेश जयमिंह और कुमारपाल ने जैन-घमम को बहुत ही प्रश्रय दिया 
और कुमारपाल का जीवन जैन-आचार का प्रतीक वन गया था। सम्राट्‌ 
अकबर भी हीरविजयसूरि से प्रभावित थे | अमेरिकी दाशैनिक विलड्यूरेन्ट 
ने लिखा है--“अकवर ने जैनों के कहने पर शिकार छोड़ दिया था और कुछ 
नियत तिथियों पर यशु«त्वाएँ रोक दी थीं। जैन-घर्म के प्रभाव से ही अकवर 
मे अपने द्वारा मचारित दीन-इलाही नामक सम्प्रदाय में मास-भक्चेण के निषेष 
का नियम रखा था ३१६ । 

जैन मंत्री, दश्डनायक और अधिकारियों के जीवन-बृत्त बहुत ही विस्तृत 
हैं। दे विधरमी राजाओं के लिए भी विश्वास-पात्र रहे हैं। उनकी प्रामाणि- 
केता और करह्त॑व्यनिष्ठा की व्यापक प्रतिष्ठा थी। जैनत्व का अंकन पदायों से 
नहीं, किन्तु चारित्रिक मूल्यों से ही हो सकता है | 

न संस्कृति और कला 

भाना जाता है--आये मारत की उत्तर्पश्चिमी सीमा पर ई० सन्‌ से 
लग़मग ३००० ब॒ढबे पूर्व आये। आयों से पहले वसने वाले पूत, मदर, उवेश) 
छहचू , अनु, कुनाश, शवर, नप्ताचि, जात्य आदि मुख्य थे। जैन-धर्मो में अतों 
की परम्परा बहुत ही प्राचीन है। उसके सवाहक अमण मी ये। उनका 
अनुगामी समाज आात्य था--यह मानने में कोई कठिनाई नहीं है। 

पाग-वैदिक और सैदिक काल में तपो-धर्म का प्रावल्य था। तपो-प्म का 
परिष्छृत विकास ही जैन-घर्स है--कुछ विद्वान. ऐसा मानते हैं? । उपत्ला 
चैनन्चाधना-पद्धति का प्रचुख अंग है। भगवान्‌ महावीर दीर्घ॑-उपत्वी 32:30 
जैन-भ्रमणो को भी ठपस्वी कहा गया हैं। 'विबे चरा शणगारा वर मे हट 


अपगार होते हँ---यह जैन-परम्परा का धरतिद्ध वाक्य है। हिल 
भगवान्‌ महावीर फे रुमय में जेव-धर्मे को निर्मन्‍्धम्रवचत कहा झा 


१९२ ] जेन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


हिंसा का ह्याग--अ्रनाक्मण और दूमरी--परिग्रह का सीमाकरण। यह 
लोकवन्त्र या समाजवाद का प्रधान सूत्र है। वाराणसी सस्कृत विश्व-विद्यलय 
के उपकुलपति आदित्यनाथ मा ने इस तथ्य की इन शब्दों मे अ्मिव्यक्त किया 
है---भारतीय जीवन में प्रभा और चारिज्य का समन्वय जैन ओर बौदो की 
विशेष देन हे। जैंन दर्शन के अनुसार सत्य-मार्ग-परम्परा का अ्रन्धानुमरण 
नहीं है, प्रत्युत तर्क और उपपत्तियों से सम्मत वथा वीद्धिक रुप से मसन्तुलित 
दृष्टिकोण ही सत्य-मार्ग है| इस दृष्टिकोण की प्राप्ति तभी सम्भव हैं जब मिथ्या 
विश्वास पूर्णतः दुर हो जाय ) इस बौद्धिक आधार-शिला पर ही अ्रहिंता, 
सत्य, अस्तेय, अ्षचर्य, अपरिग्रह के वल से सम्बक्‌ चारित्य को प्रतिष्ठित किया 
जा सकता है| 
जैन-धर्म का आचार-शास्त्र भी जनतन्ववादी भावनाओं से अनुप्राणित है। 

जन्मतः सभी व्यक्ति समान हैं और य्रत्येक व्यक्ति अपनी सामथ्यं और रुचि के 
श्रनुसार गहस्थ या मुनि हो सकता है| 

अपरिग्रह सम्बन्धी जैन घारणा भी विशेषतः उल्लेखनीय है। आज इस 
बात पर अधिकाधिक वल देने की आवश्यकता है, जैसा कि प्राचीन काल के 
जैन विचारकों ने किया था। 'परिमित परिय्रह” उनका आदर्श वाक्य था। 
जैन विचारकों के अनुसार परिमित्त-परिआह का सिद्धान्त अत्येक शहस्थ के 
लिए अनिवाये रूप से आचरणीय था] सम्भवतः भारतीय आकाश में 
समाजवादी समाज के विचारो का यह प्रथम उद्घोष था २७९ 

प्रत्येक आत्मा में अनन्त शक्ति के विकास की छ्मता, आत्मिक समामता, 
छमा, मैत्री, बिचारो का अनाग्रह आदि के वीज जैन-घर्म ने बोए थे | 


महात्मा गाघी का निमित्त पा, वे केबल भारत के ही नहीं, विश्व की राजनीति 
के क्षेत्र में पक्नवित हो रहे हैं। 
विस्तार और सक्षिप 

भगवान्‌ महावीर की जन्म-सूमि, तपोभूमि और विहास्भूमि विद्वार था। 
इसलिए, महावीर कालीन जैन-घर्म पहले विहार में पल्चवित हुआ | कालक्रम 
से वह वगाल, उड़ीसा, उत्तरभारत, दक्षियभारत, शुजरात, महाराष्ट्र, मध्य- 
भान्त और राजपूताने मे फैला। विक्रम की सहल्वान्दी के पश्चात्‌ शैब, 


जेन दर्शन के मौलिक तत्त्व [ १९३ 


लिंगायत, बेष्णब आदि वैदिक सम्प्रदायों के प्रवल विरोध के कारण जैन घर्म 
का प्रभाव सीमित हो गया | अनुयायियों की अल्प सख्या होने पर भी जैन- 
धर्म का सैद्धान्तिक प्रभाव भारतीय चेतना पर व्यास रहा। वीच-बीच में 
अभावशाली जैनाचार्य उसे उद्‌बुद्ध करते रहे । विक्रम की वारहवी शताब्दी मे 
शुजरात का वातावरण जैन-धर्म से प्रभावित था | 

गूजर-नरेश जयसिंह और कुमारपाल ने जैन-धर्म को वहुत ही प्रश्रय दिया 
और कुमारपाल का जीवन जैन-आचार का प्रतीक वन गया था | सम्राट्‌ 
अकबर भी हीरविजयसूरि से प्रभावित थे। अमेरिकी दार्शनिक विलडयूरेन्ट 
ने लिखा है--“अकवर ने जैमों के कहने पर शिकार छोड़ दिया था और कुछ 
नियत तिथियों पर पशु-हत्याएँ रोक दी थीं] जेन-धर्म के प्रभाव से ही अकबर 
ने अपने द्वारा ग्रचारित दीन-इलाही नामक सम्प्रदाय में मास-भक्षण के निषेघ 
का नियम रखा था 2६। 

जैन मत्री, दए्डनायक और अधिकारियों के जीवन-इृत्त वहुत ही विस्तृत 
हैं। बे विधर्मी राजाओं के लिए भी विश्वास-पात्र रहे हैं। उनकी प्रामाणि- 
कता और कतंव्यनिष्ठा की व्यापक प्रतिष्ठा थी | जैनत्व का अकन पदाथों से 
नहीं, किन्तु चारिन्रिक मूल्यों से ही हो सकता है | 
जैन संस्कृति और कला 

माना जाता है--आर्य भारत की उत्तर-पश्चिमी सीमा पर ई० सन्‌ से 
लगभग ३००० वर्ष पूर्व आये | आयों से पहले वसने वाले पूस, भद्ग, उर्वश, 
सुदचू , अनु, कुनाश, शवर, नमुचि, ब्ात्य आदि मुख्य थे | जेन-धर्मों में जतों 
की परम्परा बहुत ही प्राचीन है। उसके सवाहक भ्रमण जती थे। उनका 
अनुगामी समाज बात्य था--यह मानने मे कोई कठिनाई नहीं है। 

प्रायू-वैदिक और वैदिक काल से तपो-धर्स का प्रावल्‍थ था | तपो-धर्म का 
परिष्कृत विकास ही जैन-धर्म है--कुछ विद्वान ऐसा मानते हैं *९ | तपस्या 
चैन-साथना-पद्धति का प्रसुख अग है। भगवान्‌ महावीर दीघं-तपस्वी कहलाते ये। 
जैन-अमणों को भी तपस्वी कहा गया हैं। “ठवे यूरा अणगारा” तप में झर 
अगगार होते हँ--यह जैन-परम्परा का असिद्ध वाक्य है | 

भगवान्‌ महावीर के समय में जैन-धर्म को निग्रन्धअवचन कहा जाता 
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था | वौद्ध-साहित्य में मगवान्‌ का उल्लेख “निमाठ नाव्पुत्त! के नाम से हुआ 
है] वर्तमान में वही निम्मन्ध-ग्रवचन जैन-धर्म के नाम से प्रसिद्ध है। 
ब्ात्य का मूल अत है। अत शब्द आत्मा के सान्निय और बाह्य जमत्‌ 
के दूरत्व का धूचक है | ठप के उद्मव का मूल जीवन का समर्पण है) जन- 
परम्परा तप को अहिंसा, समन्वय, मैत्री ओर छूमा के रुप में मान्य करती है। 
भगवान्‌ महावीर ने अ्यनपूर्ण तप का उतना ही विरोध क्या है, जितना कि 
शानपूर्ण तथ का समर्थन। अ्िंसा पालन में बाधा न आये, उतना तप सब 
साधकों के लिए. आवश्यक है। विशेष तप उन्हीं के लिए है ;--जिनमें आत्म- 
वल या दैहिक विराग तीज्रतम हो। निर्मन्‍्थ शब्द अपरिग्रह और जैन शब्द 
कपाय-विजब का प्रतीक है। इस प्रकार जैन-संस्कृति श्राध्यात्मिकता, त्याग, 
सहिणता, अहिंसा, समन्वय, मैत्री, क्षमा, अपस्मिह और आत्म-विजय वी 
धाराओं का प्रतिनिधित् करती हुईं विभिन्‍न युगों में विभिन्‍न नामों द्वारा 
अमिव्यक्त हुई है। 
एक शब्द में जेन-सस्क्ृति की आत्मा उत्सर्ग है। बाह्य स्थितियों में जब- 
पराजय की अनवरत शहुला चलती है। वहाँ पराजय का अन्त नहीं होता | 
उम्रका पर्यत्रमान आत्म-विजय में होता है। यह निद्ठ॒न्द्र स्थिति है। जैन- 
विचारधारा की बहुमूल्य देन सयम है | 
सुख का वियोग मत करो, छु ख का सयोग मत करौ--सवके प्रति सयम 
करो२* | सुख दो और हुःख मिटाओ की भावना में आत्म-विजय का भावें 
नहीं होता | छु ख मिटाने की बृत्ति ओर शोषण, उत्पीड़न तथा अपहरण, साथ- 
साथ चलते हैं। इधर शोषण और उघर दु-ख मिटाने की वृत्ति--वह उच्च 
सस्कृति नहीं | 
सुख का वियोग और दुख का सयोग मत करो--यह भावना आत्म- 
विजय की प्रतीक है। सुख का वियोग किए-विना शोपण नहीं होता, अधि- 
कारों का हरण और इन्द्र नहीं होता । 
सुख मत लूठो और दुःख मत दो--इन उदात्त-्भावना में आत्म-विजय 


का स्वर जो है, वह है ही | उसके अतिरिक्त जगत्‌ की नैर्गिक स्वतस्त्रता का 
भी मद्दान्‌ निर्देश है | 
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प्राणीमात्र अपने अधिकारों में रमणशील और स्वतन्त्र है, यही उनकी 
सहज सुख की स्थिति है | 

सामाजिक सुख-सुविधा के लिए इसकी उपेक्षा की जाती है, किन्हु उस 
उपेक्षा को शाश्वत-सत्य समझना भूल से परे नही होगा | 

दश प्रकार का संयम? *, दश प्रकार का संवर*" और दश प्रकार का 
विर्मण है वह सब स्वात्मोन्मुखी दृत्ति है, या वह निवृत्ति है या है निदृत्ति- 
सबलित प्रवृत्ति। 


दश आशसा के प्रयोग ससारोन्‍्मुखी वृत्ति है** | गैन-सरक्षति में प्रमुख 
चस्तु है 'दृष्टिसम्पन्नता'--सम्वक दर्शन | संसारोन्मुखी बृत्ति अपनी रेखा पर 
और आत्मोन्मुखी दृत्ति अपनी रेखा पर अवस्थित रहती है, कोई छुविधा नही 
होती | अव्यवस्था तव होती है, जब दोनों का मूल्याक्न एक ही दृष्टि से 
किया जाय | ससारोन्सुखी दृत्ति में मनुष्य अपने लिए मनुप्येतर जीवो के 
जीवन का अधिकार स्वीकार नहीं करते | उनके जीवन का कोई मूल्य 
नहीं आँकते | दुःख मिटाने और सुखी वनाने की दृत्ति व्यावहारिक है, किन्तु 
क्षुद्--मावना; स्वार्थ और संकुचित वृत्तियो को प्रश्नय देनेवाली है। आरम्भ 
और परिगरह--ये व्यक्ति को धर्म से दूर किये रहते हैं“ * | बड़ा व्यक्ति अपने 
हित के लिए. छोटे व्यक्ति की, वड़ा राष्ट्र अपने हित के लिए छोटे राष्ट्र की 
निर्मम उपेक्षा करते नहीं सकुचाता | 

बड़े से भी कोई बड़ा होता है और छोटे से मी कोई छोटा | वड़ें द्वारा 
अपनी उपेत्ता देख छोटा तिलमिलाता है, किन्तु छोटे के प्रति कठोर बनते 
चह नहीं सोचता | यहाँ गतिरोध होता है | 

जैन विचारधारा यहाँ बताती है--दुःखनिवर्तन और सुख-दान की ग्रदृत्ति 
को समाज की विवशात्मक अपैज्ञा समझो, उसे अुव-सत्य भान मत चलो। 
चुख मत लूटो, दुःख मत दो--इसे विकसित करों | इसका विकास होगा तो 
इुश्ख मिटाओ, सुखी वनाओ की भावना अपने आप पूरी होगी। हुश्खी न 
वनाने की भावना बढ़ेगी तो दुःख अपने आप मिट जाएगा। छुख न लूडने 
की मावना दृढ़ होगी तो सुखी बनाने की आवश्यक्ता ही क्या होगी १ 

सक्तेप में तत्व यह है--दुःख-सुख को ही जीवन का हाथ और विकात 
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मत समझो | सयम जीवन का विकास है और असयम हास | असयमी थोडो 
को व्यावहारिक लाम पहुँचा सकता है, किन्तु वह'छलना, कर्ता और शोषण 
को नहीं त्याग सकता । 
संयमी थोडों का ध्यावहारिक हित न साध सके, फिर भी वह सबसे प्रति 
निशछल, दयालु और शोपण-सुक्त रहता हैं। मनुष्य-जीवन उच्च सस्कारी बने, 
इसके लिए, उच्च वृत्तियाँ चाहिए,, जैसे :--- 
(१) आर्जव या ऋजुभाव, जिससे विश्वास बढ़े | 
(२) मार्दव या दयालुता, जिससे मैत्री बढ़े। 
(३) लाघव या नम्नता, जिससे सहृदयता बढ़े | 
(४) क्षमा या सहिण्णाता, जिससे पैय॑ बढ़े | 
(५) शौच या पवित्रता, जिससे एकता बढ़े । 
(६) सत्य या प्रामाणिकता, जिमसे निर्मयतता बढ़े ) 
(७) माध्यस्थ्य या आग्रह-दीनता, जिससे सत्य स्वीकार की शक्ति बढ़े | 
किन्तु इन सबको सयम की अपेन्षा है। “एक ही साथैं सब सै”? संयम 
की साधना हो तो सब सध जाते हैं, नहीं तो नहीं! जैन विचारधारा इस 
तथ्य को पूर्णृता का मध्य-विन्दु मान कर चलती है| अहिंसा इसी की उपज 
है* 3, जो 'जैन-विचारण? की स्वोपरि देन मानी जाती है। 
अवतेक-पर्म पुण्य या स्वर्य को ही अन्तिम साध्य मान कर रुक जाता था | 
उसमें जो मोक्ष-पुस्षार्थ की भावना का उदय हुआ है, वह निवर्तक-धर्म या 
श्रमण सस्क्ृति का ही प्रमाव है। 
अदा और मुक्ति--अमण-सस्कृति की ये दो ऐसी आलीक-रेखाएँ: हैं, 
जिनसे जीवन के वास्तविक मूल्यों को देखने का अवसर मिलता है। 
जब जीवन का धर्म--अरह्विंसा या कष्ट-सहिष्णुता और साध्य--मृक्ति या 
स्वातन्ल्य बन जाता है, तव व्यक्ति, समाज और राष्ट्र की उन्नति रोके नहीं 
सकती । आज की प्रगति की कल्पना के साथ ये दो घाराएँ और जुढ़ जायें तो 
साम्य आयेगा, भोगपरक नहीं किन्तु त्यागपरक, दृत्ति वढ़ेगी--दानमय नहीं 
किन्तु अग्रहणमय, नियन्त्रण बढ़ेगा--दूसरों का नही किन्तु अपना | 
अहिंसा क्रा विकात सयम के आधार पर हुआ है | जर्मन विद्वान अलवर्ट 
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स्वीजर ने इस तथ्य का बड़ी गम्भीरता से प्रतिपादन किया है। उनके 
मतानुतार “यदि अहिंसा के उपदेश का आधार सचमुच ही करुणा होती तो यह 
समकना कठिन हो जाता कि उसमें मारने, कष्ट न देने की ही सीमाएँ कैसे 
बध सकी और दुसरो को सहायता प्रदान करने की प्रेरणा से वह कैसे चिलग 
रह सकी है? यह दलील कि सन्‍्यास की भावना मार्ग में बाधक बनती है, 
सल्य का मिथ्या आभास मात्र होगा | थोड़ी से थोड़ी करुणा भी इस सक्ुचित 
सीमा के प्रति विद्रोह कर देती | परन्तु ऐसा कभी नहीं हुआ | 

अतः अहिंसा का उपदेश करुणा की भावना से उत्पन्न न होकर संसार से 
पवित्र रूसे की भावना पर आधृत है। यह मूलतः कार्य के आचरण से नहीं 
अधिकतर पूर्ण बनने के आचारण से सम्बन्धित है। यदि प्राचीन काल का 
धार्मिक भारतीय जीवित प्राणियों के साथ के सम्पक में अकार्य के सिद्धान्त का 
इृढता पूर्वक अनुसरण करता था तो वह अपने लाभ के लिए; न कि दूसरे 
जीवों के प्रति कब्णा के माव से | उसके लिए, हिंसा एक ऐसा कार्य था, जो 
बर््य था | 

यह सच है कि अहिंसा के उपदेश में सभी जीवो के समान स्वभाव को 
मान लिया गया है परन्ठु इसका आविमांव करुणा से नहीं हुआ है। भारतीय 
संन्यास में अकर्म का साधारण सिद्धान्त ही इसका कारण है | 

अ्रहिंसा स्व॒तन्त्र न होकर करुणा की भावना की अनुयायी होनी चाहिए। 
इस भकार उसे वास्तविकता से व्यावहारिक विवेचन के क्षेत्र में पदापण करना 
चाहिए। नैतिकता के प्रति शुद्ध भक्ति उसके अन्तर्गत वर्तमान मुसीवतों का 
सामना करने की तत्परता से प्रकट होती है | 

पर पुनवार कहना पड़ता है कि भारतीय विचारधारा हिंसा न करना और 
किसी को ज्ञहि न पहुँचाना, ऐसा ही कहती रही है तमी वह शताब्दी शुजर 
जाने पर भी उस उच्च नैतिक विचार की अच्छी तरह रक्षा कर सकी, जो इसके 
साथ सम्मिलित है। 

जैन-घर्म में सर्व प्रथम भारतीय संन्यास ने आचारगत विशेषता प्राप्त की ] 
जैन'धमे मूल से ही नहों मारने और कष्ट न देने के उपदेश को महत्व देता है 

अब कि उपनिषददी में इसे मानों प्रसंगवश वह दिया गया है। साधारणतः यह 
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कैसे संगत हो सकता हूँ कि यज्ञों मे जिनका नियमित कार्य था पशुरूल्ला 
करना, उन आह्णों में हल्मा न करने का विचार उठा होगा! हों ने 
अहिंसा का उपदेश जैनों से ग्रहण किया होगा, इस विचार की ओर सके 
करने के पर्याप्त कारण हैं | 
हत्या न करने और कष्ट न पहुँचाने के उपदेश की स्थापना मानव के 
आध्यात्मिक इतिहास में महानतम अवसरों में से एक है | जगत्‌ और जीवन 
के प्रति अनातक्ति और कार्य-ल्वाग फे दविद्धान्त से यारम्भ होकर ग्राचीन 
भारतीय विचारधारा इस महान्‌ खोज तक पहुच जाती है, जहाँ आचार वी 
कोई सीमा नहीं | यह सव उस काल मे हुआ जव दूसरे अ्रचलों मे आचार की 
उतनी अधिक उन्नति नहीं हो सकी थी। मेरा जहाँ तक शान है जैन पर्म 
में ही इसकी प्रथम स्पष्ट अभिव्यक्ति हुई *० 
सामान्य धारणा यह है कि जैन-सस्कृतिं निराशावाद या पलायनवाद की 
प्रतीक है। किन्तु यह चिन्तन पूर्ण नही है। जैन-संस्कृति का मूल तत्त्ववाद है| 
कल्पनावाद में कोरी आशा होती हैं। तत्तवाद मे आशा और निराशा का 
अथार्थ अकन होता है। ऋग्वेद के गीतों में वर्तमान भावना आशावादी है। 
उसका कारण तत्तत-च्िन्चन की अल्पता है | जहाँ चिन्तन की गहराई है वहाँ 
विधाद की छाया पाई जाती है | उषा को सम्बोधित कर कहा गया है कि चह 
मनुष्य-जीवन को ज्लीण करती है *५| उल्लास और विधाद विश्व के यथार्थ रूप 
हैं। समाज या वर्तमान के जीवन की भूमिका मे केवल उल्लास की कल्पना 
होती है। किन्तु जब अनन्त अतीत और मविष्य के गर्भ में मनुष्य का चिन्हन 
गतिशील होता है, समाज के कृत्रिम वन्धन से उन्मुक्त हो जब मनुष्य व्यक्ति! 
स्वरूप की ओर दृष्टि डालवा है, कोरी कल्पना से प्रचूत आशा के अन्तरिक्ष 
से उत्तर वह पदार्थ की भूमि पर चला जाता है, समाज और बत्तेभान की बेदी 
पर खड़े लोग कहते ह--यद निराशा है, पल्तावन है। तत्य-दर्शन को भूमिका 
में से निहारने वाले लोग कहते हैं कि यह वास्तविक आनन्द की ओर प्रयाण 
है। पूर्व औपनिषदिक विचारधारा के समर्थकों को अक्षद्धिष्‌ ( वेद से घृणा 
करने वाले ) देवनिन्‍्द (देवताओं की विन्‍्दा करने वाले) कहा गया। 
: 'सगवान पहंवे एसी परूपरा के ऐतिहासिक व्यक्ति हैं। इनका समय हमें उस 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व [ १२९ 


काल में के जाता है जब आह्मण्म्रन्थों का निर्माण हो रहा था) जिसे 
पलायनवाद कहां गया | उससे उपनिषद-साहित्य मुक्त नहीं रहा | 

परिगह के लिए. सामाजिक प्राणी कामनाएँ करते हैं। जैन उपासकों का 
कामना सूत्र है-- 

(१ ) कब मैं अल्प मूल्य एवं वहु मूल्य परिम्ह का प्रत्याख्यान करूँगा ४९ 

(२) कब से सुण्ड हो खहस्थपन छोड़ साधुन्रत स्वीकार करूँगा *० 

(३ ) कब मैं अपश्चिम मारणान्तिक-सलेखना यानी अन्तिम अनशन मे 
शरीर को सोसकर--जुटाकर और भूमि पर गिरी हुई इच्च की डाली की तरह 
अडोल रख कर मृत्यु की अमिलापा न कस्ता हुआ विचर्रुगा ४5 

जैनाचाय धार्मिक विचार से वहुत ही उदार रहे हैं। उन्होंने अपने 
अनुयायियों को फेवल धार्मिक नेतृत्व दिया | उन्हे परिवर्तनशील सामाजिक 
व्यवस्था मे कमी नहीं वाधा। समाज-्यवस्था को समाज-शास्त्रियों के लिए 
सुरक्षित छोड़ दिया | घामिक विचारों के एकत्व की दृष्टि से जैन-समाज है 
किन्तु सामाजिक वन्धनों की दृष्टि से जैन-समाज का कोई अस्तित्व नही है। 
जैनों की सख्या करोड़ों से लाखी में हो गई। उसका कारण यह हो सकता है 
और इस सिद्धान्तवादिता के कारण वह धर्म के विशुद्ध रूप की रक्षा भी कर 
सका है | के 

जेन-संस्क्ृति का रूप सदा व्यापक रहा है। उसका द्वार सबके लिए खुला 
रहा है। भगवान्‌ ने अहिंसा-धर्म का मिरूपण उन सबके लिए किया--जी 
आत्म-उपासना के लिए तत्पर थे या नहीं थे, जो उपासना-मार्ग छुनना चाहते 
थे या नहीं चाहते थे, जो शस्त्रीकरण से दूर ये या नही थे, जो परिग्रह की 
उपाधि से वन्‍्ये हुए थे वा नहीं थे, जो पौद्गलिक सयोग में फसे हुए थे या 
नहों थे--ओर सवको धार्मिक जीवन विताने के लिए. प्रेरणा दी और उन्होने 
कहा $-+- 

(१) धर्म की आराधना से स्त्री-पुरुष का भेद नहीं हो सकता | फलस्वरूप- 
भ्रमण, भमणी, भावक और भ्राविका--ये चार तीर्थ स्थापित हुए ४*॥ 

(२) धर्म की आराधना में जाति-प्राति का भेद नहीं हो सकता। 
फलस्वरूप समी जातियो के लोग उनके संघ मे प्रत्नजित हुए. +”| 
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(३ ) धर्म की आराधना में छेंत्र का मेद नही हो सकता | वह गाँव में भी 
की जा सकती है और अरुप्य मे भी की जा सकती है * | 
(४) धर्म की आराधना में वेष का भेद नहीं हो सकता। उसका 
अधिकार ध्रमण को भी है, छऋस्‍्थ को भी है ५१] 
(५ ) मगवान्‌ ने अपने श्रमणों से कहा--धर्म का उपदेश जैसे पुर्य को 
दो, वैसे ही तुच्छ को दो। जैसे तुच्छ को दो, वैसे ही पुण्य को दो ४? । 
इस व्यापक दृष्ठिकोण का मूल असाम्प्रदायिकता और जातीयता का 
अमाव है| व्यवहार-दृष्टि से जैनो के सम्प्रदाय हैं। पर उन्होंने धर्म को 
सम्प्रदाय के साथ नहीं वाघा | वे जैन-सम्प्रदाय को नहीं, जैनत्व को महत्त 
देते हैं। जैनल का अर्थ है--सम्यक्‌-दर्शन, सम्यक-जान और सम्यक्‌ चारितर 
की आराधना | इनकी आराधना करने वाला अन्य सम्प्रदाय के वेष में भी 
मुक्त हो जाता है, रहस्थ के वेष मे भी मुक्त हो जाता है शास्त्रीय शब्दों में 
उन्हें ऋ्मश- अन्य-लिंग-सिद्ध और णह-लिंग-सिद्ध कहा जाता है ५* | 
इस व्यापक और उदार चेतना की परिणति ने ही जैन आचायों को यह 
कहने के लिए प्रेरित किया-- 
पक्षपातो न में बीरे, न ठ्वेपः कर्पिलादिपु | 
युक्तिमदू बचन यल्य, तस्य कार्यः परिअह ॥। 
(हरिमद्र तूरि ) 
भवन-वीजाइर-जनना, राग्राद्याः क्षयमुपागता यस्‍्य | 
बअरक्मा वा विष्णु वां, हरो जिनो वा नमस्तस्मे॥ 
( आचार्य हेमचन्द्र ) 
खागम राणमात्रेण, ट्वेपमान्रात्‌ परागमम्‌ | 
न श्रयानन्त्यजामो वा, किन्तु मध्यस्थया दशा | 
( उपाध्याय यशोविजय ) 
सहन ही प्रश्न होता ई--जैन-संस्कृति का स्वरूप इतना व्यापक और 
उदार था, तब बंद लोक-उग्रह करने में अधिक सफ्ल क्यो नहीं हुई १ 


इपफे समाधान में कष्टा जा सकता ई--जैन दर्शन की सूहम सिद्धान्त- 


4 व्न्गं सपरोमाग को कदोस्वा 5 2७ 
प।दरा, वप्ेमाने की क्‍्ठोस्ता, अ्दिता की चूचमता और सामाजिक बन्धन 
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का भ्रभाव--ये सारे तत्व लोक संग्रहात्मक पक्त को अशक्त करते रहे हैं | जेन- 
साधुसघ का प्रचार के प्रति उदासीन मनोमाव भी उसके विस्तृत न होने का 
प्रमुख कारण बना है। 
कला 

कला विशुद्ध सामाजिक तत्त है। उसका धर्म या दर्शन से कोई सम्बन्ध 
नही है। पर धर्म जब शासन बनता है, उसका अनुगमन करने वाला समाज 
बनता है, तब कला भी उसके सहारे पल्नवित होती है। 

जैन-परम्परा मे कला शब्द वहुत ही व्यापक अर्थ मे व्यवद्दत हुआ है। 
भगवान्‌ ऋषमदेव ने अपने राजख-काल मे पुरुषों के लिए वहत्तर और स्त्रियों 
के लिए चौसठ कलाओ का निरूपण किया ५५) टीकाकारो ने कला का अर्थ 
वस्तु-परिज्ञान किया है। इसमें लेख, गणित, चित्र, नृत्य, गायन, युद्ध, काव्य, 
वेष भूषा, स्थापत्व, पाक, मनोरंजन आदि अचेक परिज्ञानों का समावेश किया 
गया है। 

धर्म भी एक कला है। यह जीवन की सबसे बड़ी कला है। जीवन के 
सारस्य की अनुभूति करने वाले तपस्वियों ने कहा है--जों व्यक्ति सव कलाओ 
में प्रवर धर्म-कला को नहीं जानता, वह वहत्तर कलाओं में कुशल होते हुए भी 
अक्ुशल है ५४ जैन-घर्म का आत्म-पक्त धर्मकला के उन्‍नयन में ही संल्म 
रहा। बहिरग-पत्ष सामाजिक होता है। समाज-बिस्तार के साथ साथ ललित 
कला का भी विस्तार हुआ । 
चित्र-कला 

जैन-चित्रकला का भ्रीगणुश तत्तत-प्रकाशन से होता है। शुरु अपने शिष्यो 
को विश्व-व्यवस्था के तत्त्व स्थापना के द्वारा सममकाते हैं| स्थापना ठदाकार 
और अतदाकार दोनो प्रकार की होती है| तदाकार स्थापना के दो प्रयोजन हैं: 
तत्त-प्रकाशन और स्वृति | उत्त्व-प्रकाशन-हेतुक स्थापना के आधार पर चिन- 
कला और स्छृति हेतुक स्थापना के आधार मूर्तिकला का विकास हुआ वाडपत्र 
और पन्नों पर ग्रन्थ लिखे गए. और उनसे चित्र क्यि गए। विकम की 0 
सहल्ताव्दी मे हजारों ऐसी प्रतियां लिखी गईं, जो कलालक चित्राकृवियों 
कारण अस्तुत्य सी हैं । 
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ताडपत्रीय या पन्नीय पतियों के पछ्यो, चातुर्मासिक ग्राथनाओं, कल्याण- 
मन्दिर, मक्तामर आदि सोत्रो के चित्रों को देखे विना मध्यकालीन चित्र-कला 
का इतिहास अधूरा दी रहता है। 

योगी मारा गिरिगुह्ा ( रामगढ़ की पहाड़ी, सरयुजा ) और सित्तश्नवासल 
( पदुदुकोटे राज्य ) के मित्ति-चित्र अल्लन्त प्राचीन व सुन्दर हैं | 

चिन्र-कला की विशेष जानकारी के लिए, जैन चित्रकह्मद्रुम देखना चाहिए। 
तिफ्किला 

अक्षुर-विन्यास भी एक सुकुमार कला है। जैन साधुओं ने इसे बहुत ही 
विकसित किया | सौन्दर्य और सूहमता दोनो दृष्टियो से इसे उन्तति के शिखर 
तक ले गए. | 

पन्‍्द्रह सौ वर्ष पहले लिखने का कार्य प्रारम्भ हुआ और वह अब तक 
विकास पाता रहा है। लेखन-कला में यतियों का कौशल विशेष रूप में 
प्रस्कुदित हुआ है| 

तेरापन्य के साधुओं ने भी इस कला में चमत्कार प्रदर्शित किया है। 
चुह्म लिपि में ये अग्रणी हैं| कई मुनियों ने ११ इच लम्बे व ५ इ च चौड़े 
पन्ने से लगभग ८० हजार अज्र लिखे हैं। ऐसे पत्र आज तक अपूर्व माने 
जाते रहे हैं| 
गुप्त कला जौर स्थापत्लकला 


कालक्रम से जेन-परम्परा में अ्रतिमापूजन का कार्य प्रासस्म हुआ | 
सिद्धान्त की दृष्टि से इसमें दो धाराए हैं। कुछ जैन सम्प्रदाय मूर्सि-यूजा 
करते हैं और कुछ नहीं करते | किन्त कला की दृष्टि से यह महृत्तपूर्ण 
विषय है| 

चर्तमान में सबसे प्राचीन जैन-मूर्ति पठना के लोहनीपुर स्थान से प्रास हुई 
है। यह मूर्सि मौ्-काल की मानी जाती है और पटना स्यूजियम में रखी हुई 
है। इसकी चमकदार पालिस अभी तक भी ज्यों की स्वोँ बनी है। लाहौर, 
“बुरा, लखनऊ, प्रयाग श्रादि के म्यूजियमो मे मी अनेक जैन-मूर्तिया मौजुद हैं | 
इनमें से कुछ जु्त कालीन हैं। श्री चाहुदेव उपाध्याय ने लिखा है कि मधुरा 
मे ३४ वें तीवेकर वर्धमान महाबीर की एक मूर्ति मिली है जो कुमारगुप्त के 
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समय भे तैयार की गई थी। वास्तव में मथुरा से जेन मूर्तिन्‍कला की दृष्टि से 
भी बहुत काम हुआ है। श्री रायक्ृष्णदास ने लिखा है कि मथुरा की शुग- 
कालीन कला मुख्यतः जैन-सम्प्रदाय की है" » | 

खण्डगिरि और उदयगिरि में ई० पू० श्य्पम-३० तक की शुग-कालीन 
मूर्ति-शिल्प के अद्भुत चात्॒य के दर्शन होते हैं। वहाँ पर इस काल की कटी 
हुई सौ के लगभग जैन गुफाए: हैं, जिनमें मूर्सि-शिल्य भी हैं। दक्षिण भारत 
के अलगामले नामक स्थान में खुदाई से जो जैन-मूर्तिया उपलब्ध हुई हैं, उनका 
समय ईं० पू० ३००-२०० के लगमग बताया जाता है। उन मूतचियों की 
सौम्याकृति द्राविड़़ला मे अनुपम मानी जाती है| श्रवण बेलगोला की प्रसिद्ध 
जैनमूर्ति तो संसार की अदूमुत वस्तुओं में से है। बह अपने अनुपम सौन्दर्य 
और अद्सुत शान्ति से प्रत्येक व्यक्ति को अपनी ओर आक्ृष्ट कर लेती है । 
पह विश्व को जैन मूर्तिनकला की अनुपम देन है | 

गौ और शुंग-काल के पश्चात्‌ मारतीय मूर्तिकला की मुख्य तीन 
धाराए' हैं ;-.. 

( १ ) भाधार-कला--जो उत्तर-पश्चिम में पनपी | 

(२ ) मधुरा-कला--जो मथुरा के समीपवर्तों क्षेत्रों में विकसित हुई। 

(३ ) अमरावती की कल्ा--जो कृष्णा नदी के तट पर प्चवित हुई | 

जैन मूर्ति-कला का विकास मथुरा-कला से हुआ। 

जैन स्थापत्य-कल्ला के सर्वाधिक प्राचीन अवशेप उदयगिरि, खण्डगिरि 
एवं जूतागढ़ की शुफाओं में मिलते हैं| 

उत्तरी स्थापत्य की दृष्टि से चित्तौह का कीर्ति स्वम्म, आबू के मन्दिर 
एवं राणकपुर के जैन मन्दिरों के स्तम्म भारतीय शैली के रक्षक रहे हैं । 


पाँच 
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भगवान्‌ महावीर का युग धार्मिक मतवादो और कर्मकाण्डो से संकुल था ] 
बौद्ध साहित्य के अनुसार उस समय तिरेसठ भ्रमण सम्प्रदाय विद्यमान थे * | 
जैन साहित्य में तीन सी तिरेसठ धर्म मतवादी का उल्लेख मिलता है “| यह 
मेदोपमेद की विस्तृत चर्चा है| सक्तेप में सारे सम्प्रदाय चार वर्णों में समाते थे । 
मगबान्‌ ने उन्हे चार समवसरण कहा है | वे हैं :-- 

(१) क्रियावाद (२) अक्रियावाद ( ह ) विनयवाद 
(४ ) अज्ञानवाद १ 

बौद्ध साहित्य भी सच्चिप्त दृष्टि से छह भमण-सम्पदायो का उल्लेख करता 
है| उनके मतवाद ये हैं :--- 

(१) अक्रियाबाद (२) नियतिवाद (३) उच्छेदवाद (४) अ्रन्योन्‍्यवाद 
(५) चाठुर्याम संवरचाद (६) विक्षेपवाद | 

और इनके आचार्य क्रमशः ये हैं :-- 

(१) पूरण कश्यप ( २.) मक्खलिगोशाल (३) अजित केश कवलि 
(४ ) पकुषकात्यायन ( ५) निर्गन्य जात पुत्र ( ६ ) सजेयवेलहिपुत्र 

अक्रियावाद और उच्छेदवाद---ये दोनो लगभग समान हैं| 

इन्हें अनात्मवादी या नास्तिक कहा जा सकता है। इेशाशुत्त स्केल 
( छठी दशा ) मे अक्रियावाद का वर्णन इस प्रकार हैं +-7 

नास्तिकवादी, नास्तिक प्रश, नास्तिक दृष्टि, नो सम्यगूवादी, नो 
नित्यवादी--उच्छेदवादी, नो परलोकवादी--ये अक्रियावादी हं। 

इनके अनुसार इहलोक नहीं है, परलोक नहीं है, माता नहीं है, पिता नहीं 
है, अरिहन्त नही है, चकवर्ती नहीं है, वलदेव नहीं है; वासुदेव नही है; नरक 
नही है, मैरथिक नहीं है, सुकृत और दुष्कृत के फल में अन्तर नही है, उुचीर्ण 
कर्म का अच्छा फ्त नहीं होता, दुश्चीण कम का बुरा फल नही होता, कल्याण 
और पाप अफज हैं, पुनजम्म नहीं है, मोद् नहों है॥॥ 

सूत्र जृताग में अक्वियावाद के कई मतवादों का वर्जन है। जहाँ अनात्मवाद्, 
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आत्मा के अकत्‌ त्ववाद, भायाबाद, बन्ध्यवाद या नियवतताद--इन संबको 
अक्रियावाद कहा है ५ 
नियतिवाद की चर्चा भगवती (१५) ओर उपासक दशा (७) में 
मिलती है। 
अन्योन्यवाद सब पदार्थों को वन्ध्य ओर नियत मानता है, इसलिए उसे 
अक्रियाबाद कहते हैं। इनका वर्णन इन शब्दों में है--यर्य न उदित होता 
है और न अस्त होता है," चन्द्रमा न बढता है और न घटता है, जल प्रवाहित 
नहीं होता है, वायु नहीं बहती है---यह समृचा लोक वन्ध्य और नियत है | 
विज्लेपवाद का समावेश अन्नानवाद में होता है| सन्न इताग के अनुसार--- 
“अज्ञानवादी तर्क करने से कुशल होने पर भी असबद्धमापी हैं। क्‍योंकि वे 
स्वयं सन्देह से परे नहीं हो सके हैं' ] यह सजयवेलहिपुत्र फे अमिमत की ओर 
सकेत है *"] 
भगवान्‌ महावीर क्रियावाद, अक्रियावाद, विनयवाद, और अज्ञानवाद 
की समीक्षा करते हुए. दीर्घकाल तक सयम में उपस्थित रहे *१॥ भगवान ने 
फ्रियाबाद का मार्य चुना। उनका आचार आत्मा, कर्म, पुनर्जन्म और 
मुक्ति के सिद्धान्त पर स्थिर हुआ। उनकी सस्कृृति को हम इसी कसौटी पर 
परख सकते हैं। 
कुछेक विद्वानों की चिन्तनधारा यह है कि यज्ञ आदि कर्मकाण्डो के 
विरोध में जैन-धर्म का उद्भव हुआ | यह अमपूर्ण है। झहिंसा और संयम 
जैन-संस्कृति का प्रधान सून् है। उसकी परम्परा मगवान्‌ महावीर से बहुत ही 
पुरानी है। मगवान्‌ मे अपने समय की बुराइयो व अबविवेकपूर्ण धार्मिक 
क्रियाकाएडों पर हिंसाप्रधान यज्, -जातिवाद, मापावाद, दास-गथा आदि पर 
तीम प्रहार किया किन्तु यह उनकी अहिंसा का समग्र रूप नहों है। यह केवल 
उप्तकी सामयिक व्याख्या है। उन्होंने अहिंसा की जो शाश्वत व्याख्या दी 
उतका आधार सयम की पूर्णंता है। उसका संबंध उन्होंने उतीसे जोडा है 
जो पाश्वेनाथ आदि सभी तीर्थंकरो से अचारित की गई** | 
भारतीय सस्कृति वैदिक और आगृवैदिक दोनों घाराओ का मिश्रित रूप 
है। अमप-सेस्क्ृति प्राग्‌ वैदिक है। भगवान महावीर उसके उन्नायक ये | 
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उन्होने प्राचीन परम्पराओ को आगे बढ़ाया | अपने सम सामयिक विचारों की 
परीक्षा की और उनके आलोक में अपने अमिमत जनता को समझाए,। उनके 
विचारों का आलोचना पूर्वक विवेचन सूत्र कृताग में मिलता है। पहाँ पच 
महाभूतवाद* $, एकात्मचाद*४, तजीवतच्छरीरवाद*", अकारकवाद१ *, 
पष्ठात्मवाद *०, नियतिवाद१<, सुष्टिवाद**, कालवाद, स्वभाववाद, यहच्छा- 
वाद, प्रकृतिताद आदि अनेक विचारों की चर्चा और उन पर भगवान्‌ का 
दृष्टिकोण मिलता है | 
संघ-व्यवस्था और संस्कृति का उन्नयन 
सस्कृति की साधना अकेले मे हो सकती है पर उसका विकास अकेले में 
नही होता, उसका प्रेयोजन ही नहीं होता, वह समुदाय में होता है। समुदाय 
मान्यता के बल पर बनते हैं। असमानताओ के उपरान्त भी कोई एक समा- 
नता आती है और लोग एक भावना में जुड़ जाते हैं । 
जैन मनीपषियों का चिन्तन साधना के पक्ष में जितना वैयक्तिक है, उतना 
ही साधना-सस्थान के पक्ष में सामुदायिक है) जैन तीर्थकरों ने धर्म को एक 
ओर बैयक्तिक कह, दूसरी ओर तीर्थ का प्रवतंन किया--अमण॒-अमणी और 
भ्रावक-भ्राविकाओं के सघ की स्थापना की | 
जैन साहित्य मे चर्या या सामाचारी के लिए, “विनय? शब्द का अयोग होता 
है। उत्तराष्ययन के पहले और दशवैकालिक के नर्वें अध्ययन में विनय का 
सूत्म-दृष्टि से निरूपण किया गया है। विनय एक तपस्या हैं। मन, वाणी 
और शरीर को सयत करना विनय है, यह सस्कृति है। इसका वाह्म रूप 
लोकोपचार विनय है| इसे सभ्यता का उन्नयन कहा जा सकता है। इसके 
सात रूप हैं :--- रे 
१--अभ्यासवर्तिता--अपने वड़ो के समीप रहने का मनौमाव | 
२--परहछन्दानुवर्तिता--अपने बड़ो की इच्छानुतार प्रदृत्ति करना । 
३--कार्य-हैतु--गुरु के द्वारा दिये हुए ज्ञान आदि- कार्य के लिए उनका 
सम्मान करना | ध्ट "7 
+६--.कंतप्रतिकर्त ता--झतश होना, उपकार के प्रति कुछ “करने का 
मनोमाव रखना ] 
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प्ू--आत्त-गंवेषणता--आत्त व्यक्तियी की गवेपणा करना | 
&--देश-कालशता--देश और काल को समझ कर काये करना | 
७--सर्वार्थअतिलोमता--सव अर्थों में प्रयोजनों के अलुकूल प्रदृत्ति 
करना** | 
सामाचारीों 


के 


भ्रमण-सघ के लिए दस प्रकार की सामाचारी का विधान है** ] 
१-आवश्यकी--सपाश्रय से बाहर जाते समय आवश्यकी--आवश्यक कार्य 
के लिए जाता हूँ--कहे | 
२-मैषेघिकी--कार्य से निदतत्त होकर आए, तव नैषेधिकी--में निवृत्त हो घुका 
हँ--कहे । 
३-आपएच्छा--अपना कार्य करने की अनुमति लेना। 
४-अतिप्रच्छा--दूसरो का कार्य करने की अनुमति लेना | 
५--छुत्दना--मित्षा मे लाए आहार के लिए साधर्मिक साधुओ को आमत्रित 
। करना। 
६-इच्छाकार--कार्य करने की इच्छा जताना, जैसे :--आप चाहे तों मैं 
६, पका कार्य करू ६ 
७-मिथ्याकार--भूल हो जाने पर स्वयं उसकी आलोचना करना | 
८-तथाकार---आचार्य के बचनों को स्वीकार करना । 
६-अभ्युत्धान--आचार्य आदि शुरुननो के आले पर खड़ा होना, सम्मान 
न्‍ कला. 
३१०-उपसम्पदा--ज्ञान आदि की प्राप्ति के लिए गुरु के समीप विनीत भाव से 
रहना अथवृ-डसरे साधुग्रणो में जाना।. ._.. ->+5 + 
जैसे शिष्य का अयज्वाये के प्रति कत्तेव्य होता है, “वैसे ही झचायय का भी 
शिष्य के प्रति क्न्य होगा है। आचार्य शिष्य को चार प्रकार की विनय- 
प्रतिपत्ति सिखा कर उकऋण होता है :-- 


«५ ६--आचार-विनय २--श्ष॒व-विनय ३-विक्तेपणा-विनय और ४--दोप- 
निर्धात-विनय* | 
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आचार-विनय के चार प्रकार है ४-- 
( १ ) सयम सामाचारी--सयम के आचरण की विधि। 
(२ ) तप सामाचारी--तपश्चरण की विधि | 
' (३ ) गण सामाच्ारी--गण की व्यवस्था की विधि। 
(४ ) एकाकी विहार सामाचारी--एकल विहार की विधि | 
भ्रुत-विनय के चार प्रकार हैं :-- 
(१) सूत्र पढाना | 
(२ ) अर्थ पढाना | 
(३ ) हितकर विषय पढ़ाना | 
(४ ) निःशेप पढ़ाना--विस्तार पूर्वक पढ़ाना | 
विक्षेपणा-विनव के,चार प्रकार हैं : 
(१ ) जिसने धर्म नहीं देखा, उसे धर्म-मार्ग दिखा कर सम्यक्ल्ी बनाना। 
(२ ) जिसने धर्म देखा है, उसे साधर्मिक वनाना। 
(३ ) धर्म से गिरे हुए को धर्म मे स्थिर करना । 
(४ ) धर्म-स्थित व्यक्ति के हित, सुख और मोक्ष के लिए तत्पर रहना | 
दोप-निर्धात-विनय के चार प्रकार हैं *-- 
( १ ) कुषित के क्रोध को उपशान्त करना | 
(२ ) दुष्ट के दोष को दूर करना | 
( ३ ) आकाज्ञा का छेदन करना | 
(४ ) आत्मा को श्रेष्ठ मार्ग में लगाना | 


आर्य कह कर्तव्य 


सघ की व्यवस्था के लिए आचार्य को निम्नलिखित छह बात का ध्यान 
रखना चाहिए :-- 
१--पूत्ञायय स्थिरीकरण--सूत्र फे विधादम्रत्द चर्य का निरचय करता पता 
सूज्ञ और अर्थ में चतुर्दिध संध को स्थिर करना | 
र२े-+विनय--सबके साथ नम्नता से व्यवहार करना। 
३०-प्रुरपूजा--अपने अढ़े-क्मात्‌ स्थविए दाझुछ्ी की भि रा । 
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४--शैज्ष वहुमान--शिक्ञा-गहण करने वाले और नव दीक्षित साधन का 

सत्कार करना | - 
पू--दानपति श्रद्धा वृद्धि--दान देने में दाता की भ्रद्धा बढ़ाना | 
६--बुद्बलवर्द्धन--अपने शिष्यों की बुद्धि तथा आध्यात्मिक शक्ति को 
बढ़ाना" | 

शिष्य के लिए. चार प्रकार की विनय॑-ग्रतिपत्ति आवश्यक होती है| +: 

१-उपकरण-उत्पादनता २-सहायता ३-वर्ण-संजलनता ४-भारमलव- 
रोहणता | 

उपकरण-उत्पादन के चार प्रकार हैं :--- 

(१ ) श्रनुत्पन्न उपकरणों का उत्पादन | 

(२) पुराने उपकरणों का रुरक्षण और सघ गोपन करना । 

(३ ) उपकरण कम हो जाए. वो उनका पुनरुद्धार करना | 

(४ ) यथाविधि सविभाग करना | 

सहायता के चार प्रकार हैं :-- 

(१) अनुकूल वचन वोलना ! 

(२ ) काया द्वारा अनुकूल सेवा कग्ना | 

(३ ) जैसे सुख मिले वैसे सेवा करना | 

(४ ) अकुठिल व्यवहार करना | 

वर्ण-सज्वलनता के चार प्रकार है «-- 

( १) यथायथे गुणों का वर्णन करना | 

(२ ) अवर्णवादी को निद्तर करना | 

(३ ) यथार्थ गुण वर्णन करने वालों को वढ़ावा देना । 

(४ ) अपने से बृद्धों की सेवा करना | 

भाखत्यवरोहणता के चार प्रकार हैं :-- नने+थ 
« (१) निराघार या परित्यक्त साधुओं को आश्रय देना--- 

(२) नव दीक्षित साधु को आचार-गोचर की विधि सिखाना। 

(३ ) साधर्मिक के रूप हो जाने पर उसकी यथाश्क्ति सेवा करना 

(४ ) साधमिंको में परस्पर कलइ उत्पन्न दोने-पर किसी का, गच्तु-लिए 
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विना मध्यस्थ भाव से उत्तके उपशमन, क्षमायाचना आदि का प्यक्ष करना, 
ये मेरे साधरमिक किस प्रकार कलह-सुक्त होकर समाधि सम्पन्न हो, ऐसा चिन्तन 
करते रहना** | 
दिनचर्या 

अपर राज्र में छठ कर आत्मालोचन व धर्म जागरिका करना--यह चर्या 
का पहला अंग है*४ ] स्वाध्याय, ध्यान आदि के पश्चात्‌ आवश्यक कर्म 
करना** | आवश्यक--अवश्य करणीय कमे छह हैं :-- 

१--स्षामायिक--पममाव का अभ्यास, उसकी प्रतिशा का पुनरावर्तन | 

२--च्तुर्विशस्तव--चौबीस तीर्थकरो की स्थुति। 

३--अन्दना--आचार्य को दशावत्त-चन्दना | 

४--अतिक्रण--झत दोषों की आलोचना । 

५--कार्योत्सगें-काया का स्थिरीकरणु-स्थिर चिन्तन | 

६--अत्याख्यान--त्याग करना | 

इस आवश्यक कार्य से निददतत होकर सूर्योदय होते-होते मुनि भाण्ड- 
उपकरणों का प्रतिलेखन करे, उन्हे देखे | उसके पश्चात्‌ हाथ जोड़ कर गुरु से 
पुचे-मैं क्या कं १ आप घुके आशा दें--मैं किसी की सेवा में लगूया 
स्वाध्याय में ? यह पूछने पर आचार्य सेवा में लगाए तो अग्लान-भाव से 
सेवा करे और यदि स्वाध्याय में लगाए तो स्वाध्याय करे *ण०] दिनचर्या के 
प्रशुख अग हँ--स्वाष्याय और ध्यान | कहा है :-- 

स्वाध्यायाद्‌ ध्यानमध्यास्ता, ध्यानात्‌ स्वाध्याय मामनेत्‌ | 

ध्यान-स्वाध्याय-संपत्त्या, परमात्मा ग्रकाशते || 

स्वाध्याय के पश्चात्‌ ध्यान करे और ध्यान के पश्चात्‌ स्वाध्याय| इस 
भैकार ध्यान और स्वाध्याय के क्रम से परमात्मा प्रकाशित हो जाता है | 
आयमिक काल-विभाग इस प्रकार रहा है--दिन के पहले पहर में स्वाध्याय 
करें, दूसरे में ध्यान, तीसरे में मिन्षा-चर्या और चौंथे में फिर स्वाध्याय *<] 

रात के पहले पहर में स्वाध्याय करे, दूसरे में ध्यान, तीसरे में नींद ले और 
चौथे में फिर स्वाध्याय करे २९] 

पूरे रात्र में भी आवश्यक करे करे 3] पहले प्रहर में प्रतिलिखन३ १ करे 
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केसे चौथे पहर में मी करे? *, यह मुनि की जागरुकतापूर्ण जीवन-चर्या है। 
श्रावक-सघ 

धर्म की आराधना में जैंसे साधु-साध्वियाँ संघ के भ्रग हैं, वैसे भावक- 
श्राविकाए भी हैं। ये चारो मिलकर ही चतर्विध-संध को पूर्ण बनाते ई। 
भगवान्‌ ने भावक-भ्राविकाओ को साधु-साध्वियों के माता-पिता तुल्य 
कहा है २१ 

श्रावक की धार्मिक चर्या यह है :--- 

१--सामायिक के अ्रगों का अनुपालन | 

२---होनो पन्नों में पौषधोपवास १*॥ 

आवश्यक कर्म जैसे साधुसध के लिए हैं, वैसे ही भ्रावक-संघ के लिए 
भी हं। 
श्रावक के छह गुण न५ 

देश विरति चारित्र का पालन करने वाला श्रद्धा-सम्पन्न व्यक्ति -भावक 
कहलाता है। इसके छह गुण हैं :-- 

१--लतो का सम्यकू प्रकार से अनुष्ठान 

ब्रत्तों का अनुष्ठान चार प्रकार से होता है-- 

( क्र ) विनय और वहुमान पूर्वक जतों को सुनना | 

( ख ) जतों के भेद और अतिचारों को साग्रोंपाग जानना | 

(थे ) गुरु के समीप कुछ काल के लिए अथवा सदा के लिए बतो को 
अंगीकार करना | 

( घ) तशण किये हुए. ब्तों को सम्यक्र्‌ प्रकार पालना | 

२--शील ( आचार )--इस के छह प्रकार हैं :--- 

(क ) जहाँ वहुत से शीलबान्‌ बहुभुत साधर्मिक लोग एकत्र हों, उस 
स्थान को आयतन कहते हैं, वहाँ आना-जाना रखना | 

(ख) बिना कार्य दूसरे के घर न जाना | 

( ग ) चमकीला-भड़कीला वेष न रखते हुए. सादे वस्त्र पहनना । 

(६ घ ) विकार उत्पन्न करने वाले वचन न कहना | 

पड) वाल कीड़ा अर्थात्‌ जुआ आदि जुस्यस्नों का झाग बयना | 
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(थ) मधुर मीहि से अर्थात्‌ शान्त्रिमय मीठे वचनों से कार्य चलाना, 
कोर इसने ने बीहना | 

६०शुणबत्ता--इसके पाँच प्रकार हैं ।-- 

(१) बचना, एन्छना, परिवर्तना, अनुप्रेश्ञा और धर्म-कथा रूप प्रॉच 
प्ररार डा खाध्याव का | 

(२) 5१, नियम, वन्दनादि अनुष्ठानों भें तत्मर रहना । 

(३) बिनयवान होना। 

(४) दुस्मह नहीं फजा | 

(५) जिसवापी में दचि रखना | 

४“मतु व्यवहार करना--निष्कपट होकर सरल भाव से व्यवहार 
श्सा| 

४-शुस्मुध्पा 
६--अरचन श्र्पात्‌ शास्त्रों के शान में पवीणता *" 
श्र 

शिष्याचार फ्े प्रति जैन आचाये बडी सुहमता से ध्यान देते हैं। दे 
यह शी रृपा परिदार्य मानते हैं। किठी के श्रि अनुचित व्यवहार 
पर हम है। श्ाशातना हिंसा है। अ्मिमान भी हिंसा है। नप्तता का 
'अण है एपाय विजय । अम्तु्धान, अमिवाब्न, प्रियनिमन्त्रण, अमिमुखगमन, 
_उजगन, फुँचाने फ्रे लिए जाना, प्राजंशीरुरण आदि-आदि शिछ्ाचार 


ऐे हम है। इनझा विशद वर्णन उत्तराध्ययन के पहले और दशवैकालिक के 
के अआइरत मे । |] 

भाए उपरस्टधि पे 
एप कम कल इमटनीर 


दूसरे भाषक्ों को भी उन्‍्दना करते थे * १ धर्म- 
नर सुनि होते है। बन्दना की विधि वह है :--- 


ड्ः हि. फ्णु 
कि ऊाराईण प्रयाहिण (ररेमि ) बंदामि नमामि सकारेमि 
रह शाह के 


ं देवय॑ फेइवे पव्जुशर्तमि मत्यएप बंदामि | 


कद 


5 अजाई पा से होन स्थितियों में पिमक सस्ते हैं -- 
ई3) अन्दिक-.म>क 


डेट और आत्म ब्य मेब्आन ने हो, मिध्या- 
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(२) अन्‍्तरात्मा--जों ढेह और आत्मा को प्थक्‌ जानता हो, 
सम्पगूदृष्टि | 

(३ ) परमात्मा--जो चारित्र-सम्पन्न हो | 

नमस्कार महामन्त्र में पाँच परमात्माओं को नमस्कार किया बात्ता है 

यह आध्यात्मिक और त्यागअधान सस्क्ृति का एक सत्तित-सा रुप है। 
इसका सामाजिक जीवन पर भी प्रतिविम्व पड़ा है। 
जैनपुर् 

१--अक्षय तृतीया 

२--र्यपण व दसलक्षण 

३--महावीर जयन्ती 

४--दीपावली न 

पं अतीत की घटनाओं के प्रतीक होते हैं| जैनों के सुद्य पर्व इक 
ऐदीया था अक्षय तृतीया, प्रयुपंध वद्स लक्षण, महावीर जयल्ती और 
दीपावली हैं। 

अच्चेय तृतीया का सम्बन्ध आद्य तीर्येकर भगवान्‌ ऋषभनाथ से है। 
उन्दोने वैशास सुदी तृतीया के.दिन बारह महीनों की तपस्या का इत्तु-रस से 
पाग्णा किया। इसलिए बह इक्तु तृतीया या श््षय तृवीया कहलाता है | 

पर्युपण पर्व आराधना का पर्द है | भाद्र बदी १श्या १३ से -भाद्र सुदी 
४ या ५ तक यह पर्व मनाया जाता है | इसमें तपस्या, स्वाध्याय, ध्यान आदि 
आल शोधक प्रवृत्तियों की आराधना की जाती है। इसका अन्तिम दिन 
मम्वत्मनी कहलाता है। वर्ष मर सी भृलो के लिए क्षमा लेना और जमा देना 
देसकी स्वथभूत विशेषता हैं | यर पर्व मैत्री और उन्ज्बलता का सदेशवाहक है| 

दिगसर पर्ग्परा में साद्ध झुका पंचमी से चतुर्दशी तक दस लक्षण पर्व 
मनाया लाता है। इसमें प्रतिदिन क्षमा आदि दस धर्मों में एक-एक धरम वी 
वाराभमा नी ज्यगी है। इसलिए इसे दस लक्षण पर्व कह याता है | 


मधपी अपन्यी डर शुखा 
तर ययन्ती नेत्र शुझ्ा १३ को भगवान्‌ महाबीर के जन्म दिवस के 
उक्ताण मे मनाई जानी है ] 


बीगापएी था एप्प 


सेम्पान महाकीर के निर्माण से १ै। . फाटिकी अमा- 
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वत्या को भगवान्‌ का निर्वाण हुआ था। उस समय देवो ने और राजाओं 
ने प्रकाश किया था | उती का अनुसरण दीप जला कर किया जाता है। 

दीपावली की उत्पत्ति के सम्बन्ध में भीराम तथा भगवान्‌ भीक्षण्ण के जो 
प्रसंग हैं वे केबल जन-शभरुत्ति पर आधारित हैं, किन्तु इस त्योहार का जो सम्बन्ध 
जैनियो से है, वह इतिहास-सम्मत है | प्राचीनतम जैन अन्थों में यह बात स्पष्ट 
शब्दों में कही गई है कि कार्तिक कृष्णा चतुर्दशी की रात्रि तथा अमावस्या के 
दिन प्रमात के बीच सन्धि-वेला में भगवान्‌ महावीर ने निर्वाण प्राप्त किया था 
तथा इस अवसर पर देवो तथा इन्‍्द्रों ने दीपमालिका सजाई थी।॥ 

आचार्य जिनसेन ने हरिवश पुराण में जिसका रचना-काल शक सबत्‌ 
पू०७ माना गया है। स्पष्ट शब्दों सें खीकार किया है कि दीपावली का 
महोत्सव भगवान्‌ महावीर के निर्वांणु की स्छृति में मनाया जाता है। दीपा- 
चली की उत्पत्ति के सम्बन्ध में यही प्राचीनतम प्रमाण है?० | 


दूसरा खण्ड 


> ज्ञान भीमांता 





बह 
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शान क्या है ? 
ज्ञान उत्पन्न कैसे होता है? 
ज्ञान और ज्ञेय का सम्बन्ध 
ज्ञान-दर्शन और संवेदना 
ज्ञान और वैदना-अनुभूति 
वेदना के दो रूप 
ज्ञान के विभाग 
इन्द्रिय 
इन्द्रिय-प्राप्ति का क्रम 
इन्द्रिय-व्याप्ति 
मन 
सन का लक्षण 
मन का कार्य 
मन का अस्तित्व 
इन्द्रिय और मन 
सन का स्थान 
श्रुत्त या शब्दार्थ यौजना 
श्रुत्त ज्ञान की प्रक्रिया 
मति श्रुत की साक्षरता 
और अनक्षरता 
कार्य-कारण भाव 
अवधि-ज्ञान 
अवधि-ज्ञान का विषय 
मनः पर्याय-ज्ञान 
सन पर्याय-ज्ञान का विषय 
अवधि और म्नः पर्याय की स्थिति 
कैपल-जान 


ज्ञेय और ज्ञान-विभाग 

ज्ञान की नियामक शक्ति 

ज्ञाता और जय का सम्बन्ध 
ज्ञान-दर्शन विषयक तोन मान्यताएँ 
ज्ञेय और अच्ञ यवाद 

पदार्थ की दृष्टि से 

पर्याय की दृष्टि से 

नियतिवाद 

सर्वज्ञता का पारम्पर्य मेद 


ज्ञान क्या है? 
जो आत्मा है, वह जानता है। जो जानता है, वह आत्मा है] | 
आत्मा और अनात्मा में अल्लन्तामाव है। आत्मा कंमी अनात्मा नही 
बनता और अनात्मा कभी आत्मा नहीं बनता | ह 
आत्मा भी द्रव्य है और अनात्मा भी द्रव्य है? | दोनों अनन्तगुण और 
पर्यायो के अविच्छिन्न-समुदय हैं? | सामान्य गुण से दोनो अमिन्‍न भी है । 
वे भिन्‍न हैं विशेष शुण से। वह ( विशेष गुण ) चैतन्य है। जिसमे चैतन्य 
है, वह आत्मा है और जिससे चैतन्य नही है, वह अनात्मा है” | 
प्रमेयत्त आदि सामान्य शुणो की दृष्टि से आत्मा चित-स्वरूप नहीं है| वह 
चैतन्य की दृष्टि से ही चित्‌-स्वरूप है *| इसीलिए कहा है---आ्रात्मा शान से 
मिन्‍न भी नहीं है और अभिन्‍न भी नहीं है किन्तु भिन्‍नामिन्न है--सिन्‍न भी 
है और अमिन्‍न भी है' | ज्ञान आत्मा ही है, इसलिए वह आत्मा से अभिन्‍न 
है? | शान गुण है, आत्मा श॒ुणी है-- शान सरीखे अनन्त गुणों का समूह है, 
इसलिए शुणी और गुणी के रूप में ये मिन्‍न भी हैं। 
आत्मा जानता है और ज्ञान जानने का साधन है। कर्ता और करण की 
दृष्टि से भी ये भिन्‍न हैं <। 
तात्पर्य की भाषा सें आत्मा शानमय है। शान आत्मा का स्वरूप है। 
छान उत्पन्न केसे होता है ? 
ज्षेय और शान दोनो स्व॒तन्त्र हैं। शेय हँँ--दब्य, गुण और पर्याय ) ज्ञान 
आत्मा का गुण है। न तो शेय से शान उत्पन्न होता है और न शान से शेय | 
हमारा ज्ञान जाने या न जाने फिर मी पदार्य अपने रूप मे अवस्थित हैं | यदि 
वे हमारे शान की ही उपज हों वो उनकी असत्ा मे उन्हें जानने का हमारा 
प्रयत्ञ ही क्यो होगा १ हम अद्ृष्ठ वस्तु की कल्पना ही नहीं कर सकते | 
पदार्थ ज्ञान के विषय बनें या न बने फिर भी हमारा ज्ञान हमारी आत्मा 
में अवस्थित है। यदि हमारा शान पदार्थ की उपज हो तो वह पदाये का 
ही धर्म होगा। हमारे साथ उसका तादात्म्य नहीं हो सकेगा | 
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वस्तु स्थिति यह है कि हम पदार्थ को जानते हैं; वव शान उसत्र नही 
होता किन्तु चह उसका प्रयोग है। ज्ञान या जानने की ऋ्मता हुममें विकसित 
रहती है। किन्तु शञान की आइत-दशा में हम पदार्थ को माध्यम के बिना 
जान नहीं सकते | हमारे शारीरिक इन्द्रिय और मन अचेवन हैं। इनसे 
पदार्थ का सम्बन्ध या सामीष्य होता है, तब वे हमारे ज्ञान को प्रवृत्त करते है 
और जेय जान लिए जाते हैं। अथवा हमारे अपने संल्कार किसी पदार्थ को 
जानने के लिए ज्ञान को प्रेरित करते हैं। तब वे जाने जाते हैं। यह शान 
की उत्पत्ति नही किन्तु प्रद्मति है। शब्रु को देख कर वन्दूक़ चलाने की इच्छा 
हुई और चलाई--बह शक्ति की उत्पत्ति नही किन्तु उसका प्रयोग है। मिन्र 
को देख कर प्रेम उमड़ आया--चह प्रेम की उत्पत्ति नहीं, उत्तका अ्वोग है | यही 
जयति शान की है। विषय के सामने आने पर वह उसे अहण कर लेता हैं | 
यह प्रद्ृत्ति मात्र ह। जितनी ज्ञान की छ्मता होती है, उतके अनुसार ही वह 
जानने मे सफल हो सकता है| 
हमारा ज्ञान इन्द्रिय और मन के माध्यम से ही शेय को जानता है। 
इन्द्रियों की शक्ति सीमित है। वें अपने-अपने विषयों को मन के साथ सम्बन्ध 
स्थापित कर ही जान सकती है। मन का सम्बन्ध एक साथ एक इन्द्रिय से 
ही होता है। इसलिए एक काल मे एक पदार्थ की एक ही पर्वाय (रूप ) 
जानी जा तकती है) इसलिए ज्ञान को जेयाकार मानने की भी आवश्यकता 
नही होती । उक्त तीमा अ्रावृत्त-्वान के लिए हैं। अनावृत-स्ञान ते एक साथ 
सभी पदार्थ जाने जा सकते हैं। 
सहज तर्य होगा कि एक साथ समी को जानने छा अर्थ है किसी की मी 
ने यानना। 
जिसे जानना € उसे ही न जाना जाय और सबके सब जाने जाब दो 
ब्यपरद्र केसे निभे १ यह शान का साकये है। 
जैन-दष्दि के ऋनुमार इसका उमाघान वो किया कि पदार्थ अपने-अपने रुप 
में हैं, दे संबर नही बनते। अनन्त पदाय है और छान के पर्याव मी: ऋनन्च 
हूं। प्नन्‍्त फे दाग अनन्‍्च का अत्य होता है, यह वार्य नहीं है| 
बाद मे एक साय एड टी क्षेव पे निरुपय दी छम्ता टै] उसके द्वारा 
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अनेक शेय के निरूपण की मान्यता को संकर कहा जा सकता है किन्ठ ज्ञान 
की स्थिति उससे सर्वथा भिन्‍न है। इसलिए ज्ञान की अनन्त पर्यायों के द्वारा 
अनन्त शेयों-को जानने में कोई वाधा नहीं आती । विपय के स्थूल रूप या 
वर्तमान पर्वाव का शान हमे इन्द्रियों से मिलता है, उसके दसुद्ूम-रूप या भूत 
और-भावी पर्यायों की जानकारी मन से मिलती है। इन्द्रियों में कल्पना, 
संकलन और निष्कर्ष का ज्ञान नहों होता । मन दो या उनसे अधिक वोधों को 
मिला कल्पना कर सकता है। अनेक अनुभवों कों जोड़ सकता है और उनके 
निष्कर्ष निकाल सकता है। इसीलिए यह सत्य नहीं है कि ज्ञान विषय से 
उत्पन्न होता है या उसके आकार का ही होता है। इन्द्रिय का जान बाहरी 
विषय से प्राप्त होता है। मन का ज्ञान वाहरी विषय से भी प्राप्त होता है 
ओर उसके बिना भी ] हमारा प्रयोजन शेय को जानना ही होता है तब 
पदार्थ जेय और हमारा ज्ञान उपयोग होता है और जब हमारा उपयोग ग्रात 
बोध की आलोचना में लगवा है, तव पदार्थ शेय नहीं होता | उस समय पहले 

का ज्ञान ही शेय वन जाता है और जव हमारे जानने की प्रवृत्ति नहीं होती, 

सब हमारा उपयोग वापस ज्ञान वन जाता है--जेय के प्रति उदासीन हो अपने 

में ही रम जाता है| 


जान और ज्ञेय का सम्बन्ध 


जान और शेय का “विपय विपयी-भाव सम्बन्ध है | 

जैन-दृष्टि के अनुसार ;--- 

(१) ज्ञान अर्थ में प्रविष् नहीं होता, अर्थ शान में प्रविष्ठ नही होता। 

(२) ज्ञान अर्थकार नहीं है। 

( ३-) अर्थ से उत्पन्न नहीं है| 

(४ ) अर्थ रूप नहीं है--चात्परय कि इनमें पूर्ण अमेद नहीं है| प्रमावा 
ज्ञान-स्वमाव होता है, इसलिए वह विपयी है अर्थ श्ेय-स्वमाव होता है, 
इसलिए, वह विषय है | दोनो स्वतन्त्र हैं। फिर भी ज्ञान में अर्थ को जानने 
की और अर्थ में शान के द्वारा जाने जा सकने की च्मठा है । वही दोठों के 
अधचित्‌ अमेद की हेत है| 
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ज्ञान दर्शन और सम्वेदना 


चैतन्य के तीन प्रधान रूप हैं--जानना, देखना और अनुभूति करना। 
चच्चु के द्वारा देखा जाता है, शेष इन्द्रिय और मन के द्वारा जाना जाता है। 
यह हमारा व्यवहार है। 


सिद्धान्त कहता है--जैंसे चक्ु का दर्शन है, वैसे अचछु ( शेष इन्द्रिय 
और मन ) का भी दर्शन है। अवधि और केवल का भी दर्शन है * 


शेष इन्द्रिय और मन के द्वारा जाना जाता है, वैसे चछु फे द्वारा भी 
जाना जाता है। चकु का शान भी है। 


दर्शन का अर्थ देखना नही है। दर्शन का अर्थ है एकता या अमेद का 
ज्ञान। शान का अर्थ अपने आप सीमित हो गया। अनेकता या भेद को 
जानना जान है। शान पांच हैं* ९ और दर्शन चार * १] मनः पर्याय शान भेद को 
ही जानता है, इसलिए उसका दर्शन नहीं होता। 

विश्व न तो सर्वथा विभक्त है और न सर्वधा अविभक्त। शुण और पर्याय 
से विभक्त भी है, द्रव्यगत-एकता से अविभक्त भी है। आदृत शान की धमता 
कम होती है, इसलिए उसके द्वारा पहले द्वव्य का सामान्य रूप जाना जाता 
है। फिर उसके विभिन्‍न परिवर्तत और उनकी छ्मता जानी जाती है। 

अनावृत (केवल) शान की छमता असीम होती है। इसलिए, उसके द्वारा 
पहले द्रव्य के परिवर्तन और उनकी क्मता जानी जाती है फिर उनकी एकता | 

केवली पहले क्षण मे अनन्त शक्तियों का प्रथक-पृथक्‌ आकलन करते हैं 
ओर दूसरे क्षण मे उन्हे द्वव्यत्व की सामान्य-सतता में गूंथे हुए. पाते हैं। इस 
प्रकार फेवल शान और केवल दर्शन का क्रम चलता रहता है | 

हम लोग एक ज्ञण में कुछ भी नहीं जान सकते | जान का सूछ्रम प्रवत्त 
दोते-होते असख्य क्षुणो में दव्य की सामान्य-सत्ता तक पहुँच पाते हं और 
उमके बाद ममश- उसकी एक-एक विशेषता को जानते हैं--इस प्रकार हमास 
चन्तु-अचत्ु दर्शन पहले होता है और मतिश्रुत वाद मे। विशेष को जान कर 


सामान्य को जानना ज्ञान और दर्शन टै। सामान्य को जान कर विशेष को 
जानना दर्शन अर कान है 
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ज्ञान और वेदना-अनुभूति 
स्प्शन, रसन और घाण--ये दीन इन्द्रियाँ भोगी तथा चक्तु और भ्रोत्र--ये 
दो कामी हैं **| कामी इन्द्रियों के द्वारा सिर्फ विषय जाना जाता है, उसकी 
अनुभूति नहीं होती । भोगी इन्द्रियो के द्वारा विषय का ज्ञान और अनुभूति 
दोनो होते हैं। 
इन्द्रियों के द्वारा हम वाहरी वस्तुओं को जानते हैं। जानने की प्रक्रिया 
सबकी एकसी नही है। चक्तु की नान-शक्ति शेष इन्द्रियो से अधिक पढ़ है, 
इसलिए वह अस्पृष्ठ रूप को जान लेता है। 
भोत्र की शञान-शक्ति चक्तु से कम है | वह स्पृष्ट शब्द को ही जान सकता 
है। शेष तीन इन्द्रियों की क्षमता श्रोत्र से भी कम है। वे अपने विषय को 
वद्ध-स्पृष्ठ हुए. बिना नहीं जान सकते ११ 
वाहरी विषय का स्पर्श किये बिना या उसके स्पर्श मात्र से जो ज्ञान 
होता है, वहाँ अनुमूति नहीं होती । अनुभूति वहाँ होती है, जहाँ इन्द्रिय 
और विषय का निक्टठतम सम्बन्ध स्थापित होता है | स्पर्शन, रसन और धाण 
अपने-अपने विषय के साथ निकटतम सम्बन्ध स्थापित होने पर उसे जानते हैं, 
इसलिए: उन्हे जान भी होता है और अनुमूति भी | 
अनुभूति मानसिक भी होती है पर वह बाहरी विषयों के ग्रादतम 
सम्पक से नही होती । किन्तु वह विषय के अनुरूप मन का परिणमन होने पर 
होती है *४। 
मानसिक अनुमव की एक उच्चतम दशा भी है| बाहरी विषय के बिना 
भी जो सत्य का भास होता है, वह शुद्ध मानसिक ज्ञान भी नहीं है और 
शुद्ध अतीन्द्रिय ज्ञान भी नही है। वह इन दोनों के बीच की स्थित्ति है *५] 
वैदना के दो रूप 
( सुख-छुख ) 
बाह्य जगत्‌ की जानकारी हमें इन्द्रियो द्वारा मिलती है। उतस्तका सवर्धन 
मन से होता है। स्पर्श, रस, गन्ध और रूप पदार्थ के मौलिक गुण हैं, शब्द 
उसकी पर्याय ( झनियत-गुण ) है। प्रत्येक इन्द्रिय अपने-अपने विषय को 
जानती है, इन्द्रिय द्वारा प्राप्त जान का विस्तार मन-से होता है। सुख और 
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दुख जो वाह्म वस्ठुओ के योग-वियोग से उत्पन्न होते हैं, वे शुद्ध ज्ञान नहीं हैं 
और उनकी अनुभूति अचेतन को नहीं होवी, इसलिए वे अज्ञान मी नहीं हैं | 
वेदना शान और वाह्म पदार्थ--इन दोनों का संयुक्त कार्य है| 
सुख-छुख की अनुभूति इन्द्रिय और मन दोनों को होती है। इन्द्रियों 
को सुख की अनुभूति पदार्थ के निकट-सयोग से होती है। 
इन्द्रियों द्वारा प्रास अनुभूति और कल्पना--ये दोनों मानसिक अनुभूति के 
निमित्त हैं। 
आत्म-रमण, जो चेंतन्य की विशुद्ध परिणति है, आनन्द या सहज छुख 
कहलाता है | वह वेदना नहीं है। वेदना शरीर और मन के माध्यम से 
प्रात्त होने वाली अनुभूत्ति का नाम है। अमनस्क जीवों में केवल शारीरिक 
वेदना होती है। समनस्क जीवों में शारीरिक और मानसिक दोनों प्रकार की 
देदना होती है* ५ | एक साथ सुख-दुख दोनो की चेदना नहीं होती | 
ज्ञान के विभाग 
अनाबृत जान एक है| आवृत-दशा में उसके चार विमाग होते हैं। दोनों 
को एक साथ गिने तो ज्ञान पाच होते हैं | उनके नाम हैं--मत्ति, भ्रुव, अवधि, 
मन' पर्याय और केवल | 
मत्ति और श्रुव--ये दो ज्ञान सब जीवों में होते है । अवधि होने पर तीन 
और मनथरयांय होने पर चार छान एक व्यक्ति मे एक साथ (क्षमता की दृष्टि से) 
हो सकते हैं। 
जान-ग्रास्ति के पाच विकल्प बनते हैँ :-- 
एक साथ :--मति, भरत 
99. 39 मत्ति, श्लुत्र, अवधि 
| मति, श्रुत, मनः परयांव 
कक मति, श्रुव, अवधि, मनः पर्याय 
35 99 केवल 


शान की तसरतमता को देखा जाए तो उसके असख्य विभाग हो सकते हैं| 
शान के पर्याव अनन्त हैं? ५ -... 


सन- पर्याय के पर्याय सबसे थोडे हैं 
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अवधि के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक | 

भ्रुत के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक | 

मति के पर्याव उससे अनन्त गुण अधिक | 

केवल के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक | 

यह अन्तर एक दूसरे की तुलना मे है। केपल-शान में कोई तरतममाब 
नहीं है। शेप ज्ञानों में बहुत बड़ा तारतम्य हो सकता है। एक व्यक्ति का 
मति-ज्ञान दूसरे व्यक्ति के मति-शान से अनन्तगुण हीनाधिक हो सकता है** | 
किन्तु इसके आधार पर किये गए ज्ञान के विभाग उपयोगी नहीं बनते ॥ 

विभाग करने का सतलव ही उपयोगिता है| सपम्रह-नय द्रव्य, गुण और 
पर्यायों का एकीकरण करता है| वह हमारे व्यवहार का साधक नही है। 
हमारी उपयोगिता व्यवहार-नय पर आधारित है| वह द्रव्य, गुण और पर्यायों 
को विभक्त करता है| ज्ञान के विभाग भी उपयोगिता की दृष्टि से 
किये गए, हैं। 

शेय और ज्ञान--ये दो नहीं होते तो ज्ञान के कोई विभाजन की आवब- 
श्यकता नहीं होती ] ज्ञेय की स्वतन्त्र सत्ता है और वह मूर्त्त और अमूर्तत--इन 
दो भागों मे विभक्त है| आत्मा साधनो के विना भी जान सकता है और 
आवरण की स्थिति के अनुसार साधनो के माध्यम से भी जानता है| 

जानने के साधन दो हैँ--इन्द्रिय और मन। इनके द्वारा ज्ञेय को जानने 
की आत्मिक क्षमता को मति और श्रुत कहा गया** ] 

इन्द्रिय और मन के माध्यम के विना ही केबल मूत्ते ज्ेय को जानने की 
क्षमता को अवधि और मन. पर्याय कहा गया" | 

मूर्त और अमूत्त सवको जानने की आत्मिक क्षमता ( या ज्ञान की क्षमता 
के पूर्ण विकास ) को केवल कहा गया*१ | 


इच्िय 
प्राणी और अप्राणी मे स्पष्ट भेद-रेखा खीचने वाला चिह्न इन्द्रिय है। 


प्राणी असीम ऐश्वर्य सम्पन्न होता है, इसलिए वह “इन्द्र! है। इन्द्र के चिह्न 
का नाम है--इन्द्रिय! | वे पाच हैं--स्पशन, रसन, घराण, चछु और भ्रोत्र | 
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इनके विषय भी पाच है-स्पर्श, रस, गनन्‍्ध, रुप; और शब्द। इसीलिए 
छह है] ७०. 
इन्ह्िय को प्रतिनियत--श्र्थ थ्राही कहा जाता है| जेस-- 


(१ ) स्पर्शआहक इन्द्रिय * * **“स्पर्शन | 
(२) रस-आहक इन्द्रिय- * * रसन। 
(३ ) गन्धआहक इन्द्रिय- -*नम्राण | 
(४ ) रूपआहक इन्द्रिय-*** ** चक्तु। 


(५) शब्दआहक इन्द्रिय. *“** “ओत्र। 
१--जिस आपी के चछु का आकार नहीं होता, वह रूप को नहीं जाने 
सकता ] 


२--आख का आकार ठीक होते हुए भी कई मलुप्य रूप को नहीं देख 
पाते | 
३--सत्काल-सृत व्यक्ति आख की रचना और शक्ति दोनों के होते हुए 
भी रुप की नहीं जान पाता | 
४--अन्यमनल्क व्यक्ति सामने आये हुए. रूप को भी नहीं देखता । 
इन्द्रियों के बारे मे ये चार समस्याएं, हैं। इनको झुलमाने के जिए, 
प्रत्येक इन्द्रिय के 'चत॒ुष्टय' पर विचार करना आवश्यक होता है वह है ०“ 
(१) नि त्ति ( द्रब्य-इन्द्रिय ) पौदूगलिक इन्द्धिय | 
( २ ) उपकरण -*शरीराधिष्ठान--इन्ठ्िय । 
(३ ) लब्धि ( भाव-इन्द्रिय )--चेतन-इन्द्धिय | 
(४ ) उपयोग “*आत्माधिष्ठान--इन्द्रिय | 
निद चि--इन्द्रिय की रचना--शारीरिक संस्थान | 
उपकरण--विषय ज्ञान से सहायक--उपकारक सूह्मतम पौदृगलिक अवयब 
लब्धि--बान-शक्ति | 
उपयोग--ज्ञान-शक्ति का ब्यापार। 
प्रत्येक इन्द्रिय-शान के लिए, ये चार बाते अपेक्षित होती हैं ---- 
( £ ) इन्द्रिव की रचना] 
(२ ) इन्द्रिय की ग्राहक-शक्ति 
(३ ) इन्द्रिय की शान-शक्ति | 
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(४) इन्द्रिय की शान शक्ति का व्यापार | 

१--चकछु का आकार हुए विना रूप-दर्शन नहीं होता, इसका अर्थ 
है--उस प्राणी के चकु की “निद् ति-इनद्रिय' नही है। 

२--चक्तु का आकार ठीक होते हुए. भी रूप का दर्शन नहीं होता, 
इसका अर्थ है--उस मनुष्य की 'उपकरणु-इन्द्रिय' विक्ृत है | 

३--आकार और आहक शक्ति दोनो के होते हुए भी तत्काल--म्रत 
व्यक्ति को रूप-दर्शन नहीं होता, इसका अर्थ है--उसमें अब्र 'शान-शक्ति' नही 
रही | 

४--अन्यमनस्क व्यक्ति को आकार, विषय-आहक-शक्ति और शान-शक्ति 
के होने पर भी हप-दर्शन नहीं होता इसका अर्थ है--बह रूप-इशंन के ग्रति 
प्रयक्ष नही कर रहा है। 
इन्द्रिय-प्राप्ति का क्रम 

इन्द्रिय-विकास सब प्राणियों मे समान नही होता ) पाच इन्द्रिय के पाच 
विकल्प मिलते हैं :-- 

(१) एकेन्द्रिय आणी | 

(२) द्वीन्द्रिय ग्राणी | 

(३ ) चीन्द्रिय प्राणी । 

(४ ) चहुरिन्द्रिय आणी | 

(५) पच्चेन्द्रिय प्राणी | 

जिस प्राणी के शरीर में जितनी इन्द्रियों का अधिष्टान--अआकार-रचना 
होती है, वह प्राणी उतनी इन्द्रिय वाला कहलाता है| प्रश्न यह होता है कि 
प्राणियों में यह आकार-रचना का वैपम्य क्यो १ इसका समाधान है कि जिस 
प्राणी के जितनी शान-शक्तिया--लब्धि-इन्द्रिया निरावरण---विकसित होती हैं, 
उस प्राणी के शरीर में उतनी ही इन्द्रियों की आकृतियां बनती हैं| इससे यह 
स्पष्ट है कि इन्द्रिय के अधिष्ठान, शक्ति और व्यापार का मूल लब्धि-इन्ठ्रिय 
है| उसके होने पर निदू त्ति, उपकरण और उपयोग होते हैं। 

लब्धि के वाद दूसरा स्थान निदृत्ति का हैं। इसके होने पर उप्रकरण 
और उपयोग होते हैं। उपकरण के होने पर उपयोग होता है। 
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इन्द्रिय-व्याप्ि 
लव्धि नि त्ति - उपकरण -* "उपयोग। 
निवूत्ति उपकरण उपयोग] 
उपकरण- * उपयोग। 
उपयोग के बिना उपकरण, उपकरण के बिना निद्व त्ति, निद्व त्ति के 
बिना लब्धि हो सकती है किन्तु लव्धि के बिना निबृ त्ति, निद्व ति के बिना 
उपकरण, उपकरण के बिना उपयोग नहीं हो सकता | 








इन्द्रिय 
। | 
पौदूगलिक आत्तमिक 
[, | 
निर त्ि उपकरण लब्धि उपयोग 


सन 

मनन करना मन है अथवा जिसके द्वारा मनन किया जाता हैं, वह 
मन है "*| मन भी इन्द्रिय की भाति पौद्गलिक-शक्ति-सापेक्ष होता है, 
इसलिए, उसके दो मेद बनते हैं--द्रव्य-मन और भाव-मन | 

मनन के आलम्बन-भृत या प्रबततक पुदुगल-द्वन्य---मनोवर्गंणा-द्वव्य जब मन 
रूप में परिणत होते हैं, तब वे दृब्यममन कहलाते हैँ | यह मन अजीव है-- 
आत्मा से भिन्‍न है *२] 

विचारात्क मन का नाम मसावन्मन है | मन मात्र ही जीव नहीं,** 
किन्तु मन जीव भी है--जीव का गुण है, जीव से सर्वधा मिन्‍न नहीं है, 
इसलिए इसे आत्मिक--मन कहते है *"| इसके दो मेद होते हैं--लब्धि और 
उपयोग | पहला मानस ज्ञान का विकास है और दूसरा उसका व्यापार | मन 
को नो इन्द्रिय, अनिन्द्रिय और दीघंकालिक सजा कद्दा जाता है। 

इन्द्रिय के द्वारा रहीत विषयों को चह जानता है, इसलिए वह नो इन्द्रिय--- 

ईपत्‌ इन्द्रिय या इन्द्रिय जैसा कहलाता है। इन्द्रिय की माति बह बाहरी 
साधन नहीं है ( आन्चरिक साधन है ) और उसका कोई नियत अ्राकार नही है, 
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इसलिए वह अनिन्द्रिय है। मन अतीत की स्मृति, वर्तमान का जान या चिन्तन 
और भविष्य की कल्पना करता है. इसलिए यह 'दीर्घकालिक संन्रा? है। जैन 
आगमों में मन की अपेक्षा सजा! शब्द का व्यवहार अधिक हुआ है। 
समनस्क प्राणी को सजी? कहते हैं। उसका लक्षण बतलाते हुए लिखा है-- 
जिसमें (१) सत्-अर्थ का पर्यालोचन--रैंहा (२) निश्चय-अपोह 
(३ ) अन्वय-घर्म का अन्वेषण--मार्गगा (४) व्यत्तिरेक-धर्म का स्वरूपा- 
लोचन--गवेषणा (५) यह कैसे हुआ १ यह कैसे करना चाहिए १ यह कैसे 
होगा ? इस प्रकार का पर्यालोचन--चिंता (६) यह इसी प्रकार हो सकता है-- 
यह इसी प्रकार हुआ है--वह इसी प्रकार होगा--शेसा निर्णय-विमर्श होता है, 
चह 'सजी' कहलाता है* *। 
मन का लक्षण 

सव अ्थो को जानने वाला जान मन! है| इस विश्व में दो पकार के 
पदार्थ ईै-मूर्च और अमूर्स । इन्द्रिया सिर्फ मूर्सकृष्य की वर्तमान पर्याय को 
ही जानती हैं, मन भूर्त और अमूत्त दोनों के त्ैंकालिक अनेक रूपों को जानता 
है, इसलिए मन को सर्वार्थ-आही कहा गया है *० 
मन का कार्य 

मन का कार्य है--चिन्तन करना। वह इन्द्रिय के द्वारा रहीत वस्तुओं 
केबारे में भी सोचता है और उससे आगे भी *<] मन इन्द्रिय-ज्ञान का 
प्रवर्तक है। मन को सव जगह इन्द्रिय की सहायता की अपेज्षा नही होती | 
केवल इन्द्रिय द्वारा ज्ञात रूप, रस आदि का विशेष पर्यालोचन करता है, तब 
ही वह इन्द्रिय-सापेक्ष होता है| इन्ठ्रिय की गति सिर्फ पदार्थ तक है, मन की 
गति पदार्थ और इन्द्रिय दोनों तक दे । 

इन्द्रिय -पदार्थ। 

मन “पदार्थ, इन्द्रिय-णहीत पदार्थ । 

मन पदार्थ | 


ईहा, अवाय, धारणा, स्मृति, प्रत्यभिजा, तक, अनुमान, आगम झादि- 
आदि मानसिक चिन्तन के विविध पहलू हैं] 


श्द४ जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 
भन का अस्तित्व 

न्याय सून्रकार--एक साथ अनेक नान उत्तन्‍न नही होते'--इम अनुमान 
से मन की सत्ता वतलाते हूँ** | 

वाल््यायन भाष्यकार कहते हैं--“स्म्ृति आदि शान वाहा इन्द्रियों से 
उत्न्न नहीं होता और विभिन्न इन्द्रिय तथा उनके विषयों के रहते हुए भी 
एक साथ सबका ज्ञान नहीं होता, इससे मन का अस्तित्त अपने आप उतर 
आता है२९[” 

अन्नमद् ने सुखादि की प्रत्यज्ञ उपलब्धि को मन का लिंग माना है?!) 

जैन-दृष्टि के अनुसार सशय, प्रतिभा, स्वप्नजान, वितऊं, सुख-हुख, जमा, 
इच्छा आदि-आदि भन के लिड्ड हैं 2९| 
मन का विषय 

मन का विषय "्रुत' है। श्रुत का अर्थ है--शब्द, संकेत आदि के 
माध्यम से होने वाला भान| कान से 'दिवदत्त' शब्द सुना, आख से पढ़ा फिर 
भी कान और आख को शब्द मात्र का ज्ञान होगा किन्तु 'दिवदत्त!' शब्द का 
अर्थ क्या है £--यह ज्ञान इन्हें नहों होगा। यह मन को होगा। अगुली 
हिलती है, यह चक्तु का विषय है किन्तु वह किस चस्तु का संकेत करती है, 
यह चज्तु नहीं जान पाता। उसके संकेत को समझना मन का काम है ? | 
वस्तु के सामान्य रूप का प्रहण, अवग्रह, शान-धारा का प्राथमिक अल्य अश 
अनचर शान होता है। उसमें शब्द-अय्थ का सम्बन्ध, पूर्वांपर का अनुसन्धान, 
विकल्प एवं विशेष धर्मों का पर्यालोचन नही होता। 

ईंहा से साज्षात्‌ चिन्तन शुरू हों जाता है। इसका कारण यह है कि 
अवग्नह में पर्यालोचन नहीं होता। आगे पर्यालोचन होता है। यावन्मात्र 
पर्यालोचन है, वद अक्षर-आलम्बन से ही होता है और यावन्मात्र सामिलाप 
या अन्तर्जल्पाकार नान होता है, वह सब मन का विषय है २४) 

प्रश्न हो सकता है कि ईंहा, अचाय, घारणा इन्द्रिय-परिधि में भी 
सम्मिलित किये गए. हैं वह फिर कैंसे ! उत्तर साफ है--इन मेदों का आधार 


ज्ञान-घारा का प्रारम्मिक अंश है | वह ज़िस दन्द्रिय से आरम्भ होता है, एसकी 
अन्त तक यही सजा रहती है| 
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अवग्रह, रहा, अवाय, धारणा--यह ज्ञानधारा का एक क्रम है। इसका 
मूल है अवग्रह | वह मन-सपृक्त इन्द्रिय के द्वारा पदार्थ के सम्पक या सामीप्य में 
होता है। आगे स्थिति वदल जाती है। ईहा आदि ज्ञान इन्द्रिय-सपक्त मन 
के द्वारा पदार्थ की असम्बद्ध दशा में होता है फिर भी उत्पत्तिल्लोत की 
मुख्यता के कारण ये अपनी-अपनी परिधि से बाहर नहीं जाते | 
मनोमूलक अवग्रह के वाद होने वाले ईहा आदि मन के होते हैं। मन 
मति-ज्ञान और भ्रुत-जान दोनों का साधन है। यह जैसे भ्रुत शब्द के माध्यम 
से पदार्थ को जानता है, वेंसे ही शब्द का सहारा लिए बिना शब्द आदि 
की कल्पना से रहित शुद्ध अर्थ को भी जानता है फिर भी अर्थाश्रयी-जान (शुद्ध 
अर्थ का जान) इन्द्रिय और मन दोनो को होता है, शब्दाश्रयी (शब्द का 
अनुसारी ज्ञान ) केवल मन को ही होता है, इसलिए स्वतन्त्र रूप में मन का 
विषय ्रुतः ही है। 
इन्द्रिय और मन 
मन के व्यापार में इन्द्रिय का व्यापार होता भी है और नहीं भी | इन्द्रिय 
के व्यापार में मन का व्यापार अवश्य होता है। मन का व्यापार अर्थावग्रह 
से शुरू होता है। वह पद्ुतर है, पदार्थ के साथ सम्बन्ध होते ही पदार्थ को 
जान लेता है, उसका अनुपलब्धि-काल नहीं होता, इसलिए; उसे व्यज्ञनावग्रहद 
की आवश्यकता नही होती | 
इन्द्रिय के साथ मी मन का व्यापार अर्थावग्रह से शुरू होता है। सब 
इन्द्रियों के साथ मन युगपत्‌ सम्बन्ध नही कर सकता, एक काल में एक इन्द्रिय 
के साथ ही करता है। आत्मा उपयोगमय है | वह जिस समय जिस इन्द्रिय 
के साथ मनोयोग कर जिस वस्तु में उपयोग लगाता है, तब वह तन्मयोपयोग 
हो जाता है। इसलिए युगपत्‌ क्रिया-दय का उपयोग नही होता२५ | देखना, 
चखना, सूधना--ये मिन्न-मिन्न क्रियाएं हैं | इनसें एक साथ मन की गति नहीं 
होती, इसमें कोई आश्चर्य नहीं। पैर की गर्मी और सिर की ठंडक दोनों 
एक स्पर्शन इन्द्रिव की क्रियाए हैं, उनमें मी मन एक साथ नहीं दौड़ता | 
ककड़ी को खाते समय उसके रूप, रस, स्पशं, गन्ध और शब्द, सबका 
शान एक साथ द्ोता सा लगता है क्रिन्त वास्तव में वैसा नहीं होता ] उनका 
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जान-काल प्रथकू-पृथक होता है। मन की शान-शक्ति अति तीज होती है, 
इसलिए उसका क्रम जाना नहीं जाता | थ्ुगपत्‌ सामान्य-विशेष आदि अनेक 
घर्मात्मक वस्तु का ग्रहण हो सकता है, किन दो उपयोग एक साथ नहीं हो 
सकते ॥॥ । 

मन का स्थान 


मन समूचे शरीर में व्यापक है। इन्द्रिय और चैतन्य की पूर्ण व्यात्ति 
जहाँ-जहाँ चैतन्य, पहाँ-वहाँ इन्द्रिय' का नियम नहीं होता। मन की चैतन्य 
के साथ पूर्ण व्यासति होती है, इसलिए, मन शरीर के एक देश में नहीं रहता 
उसका कोई नियत स्थान नहीं है। जहाँ जहाँ चैतन्य की अनुभूति है, वहाँ 
भन अपना आसन विछाए हुए है | 

इन्द्रिय-शान के साथ भी मन का साहचर्य है। स्पर्शन-इन्द्रिय समूचे 
शरीर में व्याप्त है?० | उसे अपने ज्ञान में मन का साइचयय अपेक्षित है। 
इसलिए मन का भी सकल शरीर व्याप्त होना सहज सिद्ध है। योग-परम्परा 
में यही तथ्य मान्य समका जाता है। जैसे--'मनो यत्र मरुत्तत्र, मरुद यनर 
मनस्तत. | अतस्तुल्यक्रियावेतौ सवीतो क्ञीरनीरबत्‌* * (! 

“यज्ञ पवनस्तत्र मनः--इस प्रसिद्ध पक्ति के अनुसार जदाँ पवन है, वहाँ 
मन है। प्रवन समूचे शरीर में है, यद्दी वात मन के लिए है। 

दिगम्बर आचाये द्रब्य-मन का स्थान नामि-कमल मानते हैं | श्वेताम्बर 
आचार्य इसे स्वीकार नहीं करते|। मन का एक मात्र नियत स्थान भले ही 
न हो, किन्तु उसके सहायक कई विशेष केन्द्र होने चाहिए। मस्तिष्क के 
संतुलन पर मानसिक चिन्तन वहुत निर्मर है, इसलिए, सामान्य अनुभूति के 
अतिरिक्त अथवा इन्द्रिय साहचर्य के अतिरिक्त उसके चिन्तन का साधनमूतत 
कोई शारीरिक अवयव प्रमुख केन्द्र माना जाए, उसमे आपत्ति जैसी कोई वात 
नहीं लगती | 

शानशक्ति की दृष्टि से इन्द्रिया भी सर्वात्मब्यापी हैं, विषयञहण की 
अपेक्षा एक देशी हैं, इसलिए वे नियत देशाश्रयी कहलाती हैं| इन्ठ्रिय और 
खव--ये दोत़ों 'बाज्ीफश्ममिस-त्रावस्ण-पिलय-जन्य! विकास हैं) आवरण - 
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पघिलव सर्वात्म-देशों का होता है? * ] मन विपय-गअहण की अपेक्षा से भी शरीर 
ब्वापी ै। 

नैयायिक मन को चणु मानत ऐँ--इसे मनोशुत्ववाद कहा जाता है** | 
बीद्ध सन को ही जीव मानते एं--बह मनोजीववाद कहलाता है?" | जैन 
सम्मत मन न अगु है कौर न वही मात्र जीव किन्तु जीव के चैतन्य शुण की 
एक स्थिति है झोर जीव की ध्यात्ति के साथ उसकी व्यातति का नियम है-- 
“जहाँ जीव वहाँ मन | 
श्रुत्त या शब्दार्थ योजना 


अमक शब्द का अम्तुक अर्थ होता है, इस प्रकार जो वाच्य-बाचक की 
सम्बन्ध योजना होठी हे, वह भ्रुत है। शब्द में अर्थ-नञान कराने की शक्ति 
होती है पर प्रयोग किए बिना वह शअ्र्थ का जान नहीं कराता | श्रुत्त शब्द 
की प्रयोग-इशा है। 'घट़ा--इस दो अक्षर वाले शब्द का अर्थ दो प्रकार से 
जाना जा सकता है--( १)या तो बना बनाया धड़ा सामने हो अथवा 
(२ ) घठ-स्वरूप की व्याख्या पढने या सुनने को मिले । इनमें पहला शुत 
का अननुतारी किन्तु शुत-निश्रित नान है। धट सामने आया और जलादि 
आधहरण क्रिया समर्थ मुन्मयादि घट को जान लिया। यहाँ शान-काल मे श्रुत 
का सहारा नहीं जिया गया। इसलिए यह भ्रुत का अनुतारी नहीं है, किन्तु 
इससे पूर्व घट! शब्द का वाच्यार्थ यह पदार्थ होता है--यह जाना हुआ था, 
इसलिए, वह श्रुत्-निश्चित है४९] “घट! शब्द का वाच्यार्थ यह पदार्थ होता 
है, ऐसा पहले जाना हुआ न हो तो घट के सामने आने पर भी 'यह घट शब्द 
का वाच्यार्थ ह--ऐसा ज्ञान नहीं होता । 

दूसरा श्रुतानुसारी ज्ञान है--घट अमुक-अंगुक लक्षण वाला पदार्थ होता 
है?--यह या तो कोई बताए, अथवा किसी श्रुत अन्थ का लिखित प्रकरण मिल्ले 
तब जाना जाता है। बताने वाले का वचन और लिखित शब्दावली को 
द्रव्य-भुत--श्रुत श्ञान का साधन कहा जाता है, और उसके अनुसार पढने-सुनने 
वाल्ले व्यक्ति को जो ज्ञान होता है, वह माव-श्रुत--श्रुत-त्चान कहलाता है। 
अत्त ज्ञानकी प्रक्रिया 

(९ ) भाव-श्रुत--वक्ता के वचनामिमुख विचार| - कि 
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(२) वचन *नवक्ता के लिए बचन-बौग और भोता के लिए द्रव्य-भुत। 
(३) मति श्रुव-श्ञान के प्रास्म्म सें होने वाला मत्यंश--इन्द्रिय-जान | 
(४) भाव-भुत इन्द्िय जान के द्वारा हुए शब्द-जान और सकत-ज्ञान 
के द्वारा होने वाला अर्थ-जान | 
वक्ता बोलता है वह उसकी अपेक्ता चचन योग है। भ्ोता के लिए वह 
भावश्रुव का साधन होने के कारण द्वव्य-श्रुत है२२ | बक्ता भी माव-भुत कौ: 
चचनामिमुख ज्ञान को वचन के द्वारा व्यक्त करता है| वह एक व्यक्ति का 
शान दूसरे व्यक्ति के पास पहुँचता है, वह भ्रुत-शान है | 
श्रुत-शान, भुव ज्ञान तक पहुँचे उसके बीच की प्रक्रिया के दो अंश हैं-“ 
(१) द्रव्य-भुव (२) मत्यश। 
एक व्यक्ति के विचार को दूसरे व्यक्ति तक ले जाने वाला वचन है; 
सकेत है। वचन और सकेत को अहण करने वाली इन्द्रिया हैं। श्रोता अपनी 
इन्द्रियों से उन्हे अहण करता है फिर उनके द्वारा चक्ता के अमिप्राय को समता 
है। इसका रूप यों बनता हैं -- 
चक्ता का भावश्लुत 
| 
बचन 
॥ 
इन्द्रिय 


| 
श्रोता का भाव-श्रुत 

भति-श्रुत की साक्षरता और अनक्षरता . 

( १) भुत-अननुमारी सामिलाप ( शब्द सहित ) ज्ञान--मति-शान | 

(२ ) शुत-अनुसारी सामिलाप ( शब्द सहित ) शान--भुत-शान | 

मति-श्वान सामिलाप और अनमिलाप ( शब्द रहित ) दोनो प्रकार का 
होता है| शुत-शान केवल सामिलाप होता है १५] अर्थाचम्रह सामिलाप नहीं 
होता। मति के शेप तब प्रकार ईंहा से अनुमान तक सामिलाप दोते हैं। 
सुत-श्ञान अनमिलाप नहीं होता किन्तु सामिलाप छान साध भरुत होना 


मे दर्दन के मोलिक तत्त्त [१६५९ 


मतिलान का विधभ--अस्तु प्रयम््ादि काल में उसके प्रलक्ष ऐोता है| 
श्रवणाम या पिपय इसके प्रत्यक्ष नहींगीता। 'मिरों शब्द के द्वारा मिछे 'र्थ 
का शान परे समय्र बट ग्रेड शर्थ प्रल्न्ष नदों होता-मेश शब्द पत्पक्ष द्ीता 
#, थी शुत-भान का विषय नहीं | 

धृत्तश्ञान अयम्द्ादि मतिपूर्वक होता ई और अपमम्रद्यादि भत्ति श्रुतन्निभ्चित 
ऐती || दससे इनहा श्रन्योन्यानुगत-भाव यान पढ़ता है। काय-चषेत्र में ये 
एक नहीं खझतें। मति का कार्य है, उसके मम्मुफ आये हुए स्पशं, रस, गन्ध, 
रुप, शब्द आदि श्रयों को जानना और उनकी विविध अपस्थाओ्रों पर विचार 
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करना | श्रुत का कार्य है--सब्द के द्वारा उसके वाच्य अर्य को जानना 
और शब्द के द्वारा ज्ञात अर्थ कौ फिर से शब्द के द्वारा प्रतिपादित करने में 
समर्थ होना | मदि को कहना चाहिए--अर्थ-जान और श्रत्॒ को शब्दार्थ-जान | 
कार्य-कारण-माव 

मति और ध्रुव का कार्य-क्वारण सम्बन्ध है] सति कारण है और श्रुत 
कार्य | धुत शान शब्द, सकेत और स्मरण से उत्पन्न अर्थन्योध है| अमुक 
अर्थ का अमुक सकेत होता है, यह जानने के वाद ही उत शब्द के द्वारा उसके 
अथे का वोध होता हैं| सकेत को मति जानती है। उसके अबन्रहादि होते 
हैं। फिर भुत-नान होता है| 

द्रव्य-श्रुव मत्ति ( श्रोत्र ) ज्ञान का कारण बनत्ता है किन्तु भावश्वुत्न उसका 
कारण नही बनता, इसलिए मति को श्रुत्पूवंक नहीं माना जाता | दूसरी दृष्टि 
से द्रव्य-भुत श्रोत्र का कारण नही, विपय वनता है] कारण तव कहना चाहिए. 
जब कि श्रुयमाण शब्द के द्वारा भोत्र को उसके अर्थ की जानकारी मिले। 
वैसा होता नहीं। भ्रोत्र को केवल शब्द मात्र का वोध होता है| श्रुतनिभित 
मत्ति भी भुत-ज्ान का कार्य नहीं होती। 'अमुक लक्षण वाला कम्बल 
होता है!---बह परोपदेश या श्रुव अन्य से जाना और नैसे सस्कार बैठ यण। 
कम्बल् को देखा ओर जान लिया कि यह कम्बल है। यह ज्ञान पूर्व-सल्कार 
से उत्तन्‍न हुआ, इसलिए इसे श्रुव-निश्चित कद्ा जाता हैं*< | ज्ञान-काल में यह 
शब्द! से उत्पन्न नहीं हुआ, इसलिए इसे श्रुत का कार्ये नहीं माना जाता । 
अवधि ज्ञान 

यह मू्त द्र्यो को चाक्षात्‌ करने वाला ज्ञान है। मू्तिमान्‌ द्ृब्य ही इसके 
श्ोय विषय की मर्यादा है। इसलिए यह अवधि कहलाता है अथवा द्रव्य, 
क्षेत्र, काल्न और भाव की अपेक्षा इसकी अनेक इयत्ताए बनती हैं। जैसे-- 
इसने क्षेत्र और काल में इतने द्रव्य और इतने पर्यायों का ज्ञान करवा है; 
इसलिए इसे अवधि कहा जाता है। 
अवधि ज्ञान का विषय*५ 

(१) हब्य की अपेक्षा--जघन्य--अनन्त मू्तिमान्‌ हब्ब, उत्छश--मूर्िमान्‌ 

द्रन्य मात्र ), 
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(२) क्षेत्र की अपेक्षा--जघन्य-कम से कम अगुल का असख्यातवा भाग | 
उत्कृष्ट--अधिक से अधिक असंख्य क्षेत्र (लोका- 
काश) तथा शक्ति की कल्पना करें तो लोकाकाश 
जैसे और असख्य खण्ड इसके विषय वन 
सकते हैं। | 

(३) काल की अपेक्षा--जघन्य---एक आवलिक।) का ,असंख्यातवा माग, 

उत्कृष्ट--असख्य काल ( असख्य अवसर्पिणी, 
उत्सर्पिणी ) ह 
(४) भाव-पर्याय की अपेक्षा--जघन्य--अनन्त भाव-पर्याय | उत्कृष्ट-- 
अनन्त भाव--सब पर्यायो का अनन्त 
भाग | 
अवधि ज्ञान के छुह प्रकार हैं। "-- 
(१) अनुगामी--जिस क्षेत्र में अवधि-ज्ञान उत्न्न होता है, उसके अति- 
रिक्त ज्षेत्र में भी वना रहे--वह अनुगामी है। 
(२) अननुगामी--उत्पत्ति-क्षेत्र के अतिरिक्त क्षेत्र में वना न रहे--वह 
अननुग़ामी है। 
(३) वर्धभान--उत्पत्ति-काल मे कम प्रकाशवान्‌ हो और बाद में क्रमशः 
बढ़े--वह वर्धमान है। 
(४) हीयमाण--उत्त्तिकाल भे अधिक अ्रकाशवान्‌ हो और वाद मे 
क्रमशः घटे--वह हीवमाण है| 
(५) अप्रतिपावी--आजीवन रहने वाला अथवा क्वल-नान उत्पन्न होने 
तक रहने वाला--अप्रतिषाती है | 
(६) प्रतिपाती--उत्पन्न होकर जो वापिस चला जाए, वह प्रतिपाती है | 
सन' पर्याय ज्ञान" :-- 
यह शान मन के प्रवर्तक या उत्तेजक पुद्गल द्रव्यों को साक्षात्‌ जानने चाला 
है। चिन्तक जो सोचता है, उसीके अनुरूप चिन्तन प्रवतंक पुदुगल द्वब्यों की 
आक्ृवतियाँ--प्रयायें बन जाढ़ी हैं| दे मन्त प्रयाय के द्वाय चानी जल्ली हैं, 
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इसीलिए इसका नाम हुआ--मन की पर्यायो को साज्ञात्‌ करने वाज्ा 
ज्ञान। 
मन. पर्याय ज्ञान का विषय 
(१ ) द्रव्य की अपेक्षा--मन रूप में परिणत पुद्गलद्धव्य--मनौवर्गणा | 
(२ ) क्षेत्र की अपेक्षा--मनुष्यन्त्षेत्र में | 
(३ ) काल की श्रपेज्ञा--असंख्य काल तक का ( पल्योपम का 
अमगरुयातवाँ भाग ) अत्तीत और भविष्य | 
(४ ) भाव की अपेक्षा--मनोवर्गणा की अनन्त अवस्थाएं | 
अवधि और मन. पर्याय की स्थिति 
मानसिक वर्गणाओं की पर्याय अवधि-शान का भी विपय वनती हैं फिर 
भी मनः पर्योय मानसिक पर्यायों का स्पेशेलिस्ट ( श0००ं४॥४ ) है। एक 
डॉक्टर बह है, जो समूचे शरीर की स्विकित्सा-विधि जानता है और एक वह दै 
जो आख का, दात का, एक अवयव का विशेष अधिकारी होता है। यही 
स्थिति अवधि और मनः पर्याय की है| 
विश्व के मूल में दो भेणी के तत्त्त ह--भौदृगलिक और अपौद्गलिक | 
पौद्गलिक भूत इन्द्रिय तथा अतीन्द्रिय दोनों प्रकार के ज्ञायौपशमिक शान 
हारा जेय होता है **| अपौद्गलिक--अमूर्स केवल ज्ञायिक शान द्वारा भेय 
होता है घ3 । 
चिन्तक मूत के बारे में सोचता है, वैसे अमूर्स के बारे में मी | मनः पर्याय 
शानी अमूर्च पदार्थ को साक्षात्‌ नही कर सकता] वह द्रव्यन्मन के साक्षात्कार 
के द्वारा जैसे आत्मीय चिन्तन को जानता है, वैसे ही उसके द्वारा चिन्तनीय 
पदायों को जानता है ५४ इसमें अनुमान का सहारा लेना पड़ता है फिर भी 
बह परोक्ष नहीं होता । कारण कि भनः पर्याय ज्ञान का मूल विषय मनो-द्धव्य 
की पर्यायें हैं। उनका साक्षात्कार करने में उसे अनुमान आदि किसी मी 
बाहरी साधन की आवश्यकता नहीं होती। 
क्रेवल ज्ञान 
कैबज़ शब्द का अर्थ एक या असहात् होता है | ज्ञानावरण का विलय 
होने प्र शान करे अत्तान्तर मेद मिट कर ज्ञान एक हो जाता है ] फिर से 
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इन्द्रिय और मन के सहयोग की अपेक्षा नहीं होती, इसलिए वह केवल 
कहलादा है | रु 

गौतम ने पूछा--भगवत्‌ । केवली इन्द्रिय और मन से जानता और 
देखता है ? 

भगवान--गौठम ! नहीं जानता-देखता | 

गौतम--भगवन्‌ | ऐसा क्‍यों होता है १ 

भगवान--गौतम । केबली पूर्व-दिशा ( या आगे ) मे मित्र को भी जानता 
है और अमित को भी जानता है | वह इन्द्रिय का विषय नही है“ ६ | 

केबल का दूसरा अर्थ शुद्ध है*"७ | ज्ञानावरण का विलय होने पर जान 
भें अशुद्धि का अश भी शेष नहीं रहता, इसलिए, वह केवल कहलाता है| 

केवल का तीसरा अर्थ सम्पूर्ण है" *, ज्ञानावरण का विलय होने पर ज्ञान 
की अपूर्णता मिट जाती है, इसलिए वह केवल कहलाता है। 

केवल का चौथा अर्य असाधारण है१* | ज्ञानावरण का विलय होने पर 
जैसा जान होता है, वैसा दूसरा नहीं होता, इसलिए बह केवल कहलाता है। 

केवल का पाचवा अथ “अनन्त' है*" | ज्ञानावरण का विलय होने पर 
जो ज्ञान उत्पन्न होता है, वह फिर कमी आइत नहीं होता, इसलिए वह केवल 
कहलाता है। 

केवल शब्द के चार अर्थ 'सर्वजता” से सबन्धित नहीं हैं । आवरण का 
क्षय होने पर ज्ञान एक, शुद्ध, असाधारण और अग्रतिपाती होता है। इसमे 
कोई लम्बा-चौड़ा विवाद नहीं है। विवाद का विषय है जान की पूर्णता | 
कुछ तार्किक लोग जान की पूर्णता का अर्य बहु-भ्र॒तता करते हैं और कुछ 
स्वज्ञता । 

जैन-परम्परा में सर्वशता का सिद्धान्त मान्य रहा है। केवल शानी केवल- 
ज्ञान उत्तन्न होते ही लोक और अलोक दोनों को जानने लगता हे** | 

फेघल-जान का विषय सब द्रव्य और पर्याव हैं| श्रुत-आान के विषय को 
ठेखते हुए बह अयुक्त मी नहीं लगता । मति को छोड़ शेष चार ज्ञान के 
अधिकारी केवली कहलाते हैं | भ्ुत्त-केवली**, अवधि-ज्ञान-क्वली, मनः 
ग्यावन्‍ज्ञान केवली और क्ेवल-ज्ञान-फेत्ली ११ | इनमें श्रुत-केवली और केचूल़- 
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जान-केवली का विषय समान है | दोनो सब हच्यो और सथ पर्यायों को जानते 
हैं। इनमे केवल जानने की पढति का अन्तर गहता है। भुत-क्वलो शास्त्रीय 
ज्ञान के माध्यम से व क्रमशः जानता है और फेवल-मान-केवली उन्हें साक्षात्‌ 
व एक साथ जानता है | 

जान की कुशलता बढती है, तव एक साथ अनेक विपयो का अहृण होता 
है। एक क्षण भे अनेक विपयों का #दृण नही होता किन्तु अहण का काल 
इतना सूहम होता है कि वहाँ काल का क्रम नहीं निकाला जा सकता। 
केवल-जान जान के कौशल का चरम-ल्‍ूप है | वह एक छ्ण में मी अनेक विपयी 
को अहण करने में समर्थ होता है। हम अपने शान के क्रम से उसे नापें तो 
वह अवश्य ही विवादास्पद बन जाएगा। एसे सभावना की दृष्टि से देखें तो 
वह विवाद मुक्त मी है| 

निरूपण एक ही विषय का हो सकता है | यह भूमिका दोनो की समान 
है। सहज स्थिति मे साकये नहीं होता। वह क्रियमाण कार्य से होता हैं। 
जान आत्मा की सहज स्थिति हैं। वचन एक कार्य है। कार्य में केवली और 


अफेपली का कोई मेद नहीं है। केवल-जान की विशेषता मिर्फ जानने में 
दी है। 
जेय और ज्ञान-विमाग 
जैय का विचार चार दृष्टिकोणो से किया जाता है :--- 
१--अच्य-दृष्टि से--मति-ज्ञान द्वारा सामान्य रूप से सब द्वव्य जाने जा सकते 
हैं, देखे नहीं जा सकते | 
». ४» » भुंत-बान द्वारा सब हदब्य जाने और देखे जा सकते हैं। 
४». 9 9 अवधि-जान द्वारा अनन्त या सब भूत द्रब्य जाने और देखे 
जा सकते हैं। 
०». » » मना पर्यायशश्ञान द्वारा मानसिक अशुभ के अनन्तावयवी 
स्कन्ध जाने-देखे जा सकते हैं। 
४». » 9». केचल शान द्वारा सबे द्रव्य जाने-देखे जा सकते हैं। 
३--वेनडृष्टि से--मत्ति-श्ञान द्वारा सचे क्षेत्र सामान्य रूप से जाना जा सकता 
है, देखा नही जा सकता | 
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७9 9 9» अथैंत शान द्वारा सर्व क्षेत्र जाना-देखा जा सकता है। 

5 9 » अवधि-शान द्वारा सम्पूर्ण लोक जाना-देखा जा सकता है। 

४ 9 9 मेनः पर्यायन्च्ान दारा मनुष्य-त्षेत्रव्तीं मानसिक अशु जाने- 
देखे जा सकते हैं। 

3». $ 9 केवल-शान द्वारा सवेन्केत्र जाना-देखा जा सकता है | 

३--काल दृष्टि से--मति-शान द्वारा सामान्य रूप से सर्व काल जाना-देखा 

नहीं जा सकता | 

४9. 9» 9» श्रुत-ज्ञान द्वारा सर्व काल जाना-देखा जा सकता है | 

9 9 ४ अवधिजशान दारा असंख्य उत्सपिंणी और अवसर्पिणी 


प्ररिमित अतीत ओर भविष्य काल जाना-देखा जा 
सकता है। 


४ मन' पर्याय ज्ञान द्वारा पल्यीपम का असख्यातवे भाग 
परिमित अतीत और भदिष्यत्‌ काल जाना-देखा जा सकता है। 
2? ?” ? केवल ज्ञान द्वारा से काल जाना-देखा जा सकता है | 
४--भाव दृष्टि से मति-श्ञान छारा सामान्य रूप से सर्व पर्वाय जाने जा सकते 
हैं, देखे नही जा सकते हैं | 
” श्रुत-शान द्वारा सब॑-पर्याय जाने-देखे जा सकते हैं। 
» अवधि-शान द्वारा अनन्त पर्याय ( सब द्वव्यों का अनन्तवा 
भाग ) जाने-देखे जा सकते हैं। 
» ४» 9 मेनः पर्याय ज्ञान द्वारा मानसिक अशुओ के अनन्त-पर्याय 
जाने-देखे जा त्कते हूँ | 
/” » 9 केचल-शान द्वारा सर्व पर्याव जाने-देखे जा सकते हैं | 
ज्ेय के आधार पर ज्ञान के दो वर्ग बनते हैं--एक घर हैं--श्ुत और 
फेबल का, दूसरा है मत, अवधि और मनभ्यर्वांय का। पहले वर्ग का चेव 
सब है और दूसरे वर्ग का शेय असव | 
जेय को जानने की पद्धति के आधार पर भी ज्ञान के दो वर्ग होते है-- 
एक बगे में मति ओर श्रुत आते है, दुसरे मे अवधि, मन-पर्वाय और 
फेवल॥ 


3 92 


| 9 


रे 9१ 
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पहले वर्ग का ज्षेय इन्ठिय और मन के माध्यम से जाना जाता है और 
दूसरे का क्षेय इनके विना ही जाना जाता है। नेय की द्विविधता के आधार 
पर भी ज्ञान दो वर्गों में विमक्त हो सकता है। पहले वर्ग में मति, अवधि: 
और मन-पर्याय हैं, दूसरे में भ्रुत और केवल | 


पहले वर्ग के द्वारा सिर्फ मूर्त ठ्रव्य ही जाना जा सकता है। दूसरे के 
द्वारा मूर्त और अमूत्त--दोनो प्रकार के जेय जाने जा सकते है | 
ज्ञान की नियामक शक्ति 


हम आख़ से देखते है, तब कान से नहीं सुनते। कान से सुनते हैं, तव 
इसका अनुभव नही करते--रुक्षेप मे यह कि एक साथ ठो शान नहीं करते-- 
वह हमारे ज्ञान की इयत्ता है--सीमा है। मिन्‍न-मिन्‍न दर्शनों ने ज्ञान की 
इयत्ता के नियामक तत्त्व मिन्‍न-मिन्‍्न प्रस्तुत किये हैं। जान अर्थोत्तनन और 
अर्थाकार नही होता, इसलिए वे उसकी इयचा के नियामक नहीं वनते६४। 
सन अग्ु नही, इसलिए पह भी शान की इयत्ता का नियामक नहीं वन 
सकता *, जैन-इष्टि के अनुसार ज्ञान की इयता का मियामक तत्त्व उसके 
आवरण-विल्य से उत्पन्न होने वाली आत्मिक योग्यता है। आवरण-बिलव 
आशिक होता है ( ज्ञायौपशमिक भाव ) होता है। तब एक साथ अनेक 
विधयो को जानने की योग्यता नहीं होती | योग्यता की कमी के कारण जिस 
समय जिस विषय में आत्मा व्याप्त होती है, उस समय उसी विषय को जान 
सकती है | वस्तु को जानने का अव्यवहित्र साधन इन्द्रिय और मने का व्यापार 
( उपयोग ) है। वह योग्यता के अनुरूप होता है। यही फारण है कि हम 
एक साथ अनेक विषयों को नही जान सकते। चेतना की निरावरण दशा में 
सब पदार्थ युगपत्‌ जाने जा सकते हैं| 

जान आत्मा का अक्षर आलोक है| वह सब झात्माओ में समान है| 
पह स्वय प्रकाशी है, सदा जानता रहता है। यह सिद्धान्त की भाषा है| 
हमारा दर्शन इसके विपरीत है | ज्ञान कमी न्यून होता है और कमी अधिक । 
सब जीवों में शान की तरतमता है। वह बाहरी साधनों के अ्रमाव में नहीं 
जानवा और कभी जानता है और कमी नही जानता । 
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सिद्धान्त और हमारे प्रत्यज्ष-दर्शन में जो विरोध है, उचका समाधान इन 
शब्दों में है। आत्मा और ज्ञान की स्थिति वही है, जो सिद्धान्त की भाषा मे 
निरूपित हुई है। जो विरोध दीखता है, वह भी सही है। दोनों के पीछे दो 
दृष्टियाँ हैं। 

आत्मा के दो रूप हैं--आ्राइव और अनावत]। आत्मा जशञानावरण के 
परमाणुओ से आवृत होता है, तब वही स्थिति वनती है जो हमे दीखती है। 
वह श्ानावरण के परमाणुओं से अनावृत होता है, तव वही स्थित्ति बनती है, जो 
हमें विपरीत लगती है | ह 

शान एक है, इसलिए, उसे केवल कहा जाता है | व॑द्र स्व ज्ञानावरण से 
आवबृत रहता है, उस स्थिति मे आत्मा निर्वाध शानमय नहीं होता | आत्मा 
और अनात्मा की भेद-रेखा मिट जाय, वैसा आवरण कभी नही होता | केवल 
ज्ञान का अल्पतम भाग सदा अनाबृत रहता है *६| आत्मा का आत्मत्त यही 
है कि वह कसी भी ज्ञान-शक्ति से शत््य नहीं होता 


विशुद्ध प्रयक्ष से आवरण जितना ज्ञीण होता है, उतना ही ज्ञान विकसित 
हो जाता है। ज्ञान के विकास की न्यूनतम मात्रा और अनाइृत जान के 
मध्यवर्तीं शान को आबृत करने वाले कर्म - परमाणु दिश - शानावरण' 
कहलाते हैं **] 

सर्व ज्ञानावरण का विलय होने पर ज्ञान का कोई मेद नहीं रहता, 
आत्मा ज्ञानमय वन जाता है। यह वह दशा है, जहाँ जान और उपयोग दो 
नही रहते। 

देश-शानावरण के विलय की मात्रा के अनुतार शान का विकात होता हैं, 
बहों शान के विभाग बनते हूँ, ज्ञान और उपयोग का भेद भी रहता है | 

फेबली ( जिनके सर्व शानावरण का विलय हो चुका हो ) सदा जानते हैं, 
और सब पर्यायों को जानते हैं। 

छद्मत्य ( जिनके देश-शानावरण का विलय हुआ हो ) जानने को तत्पर 


होते हैं ठमी जानते है और जिस पर्वाय को जानने का प्रयत्त करते हैं, उच्तीको 
जानते हैं। 
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जान-शक्ति का पूर्ण विकास होने पर जानने का प्रयत्ष नहीं करना पड़ता 
ज्ञान सतत ग्रदृत्त रहता है ! 

ज्ञान-शक्ति के अपूर्ण घिकास की दशा में जानने का प्रयलल किए बिना 
जाना नहीं जाता | इसलिए वहाँ जानने की ज्ञमठा और जानने की प्रवृत्ति 
दो वन जाते हैं । है 

छुद्मत्य शानावरण के विलय की मात्रा के अनुसार जान सकता है, 
इसलिए, क्षमता की दृष्टि से वह अनेक पर्यायों का ज्ञाता है किन्तु उतका शान 
निरावरण नहीं होता, इसलिए बह एक काल में एक पर्याव को ही जान 
सकता है | 


जाता जान-स्वभाव है और अर्थ भेव-स्वभाव। दोनों स्वतन्त्र हैं। एक का 
अस्तित्व दूसरे से मिन्‍न है। इन दोनों में विषय विपयीभाव सम्बन्ध है। 
अर्थ ज्ान-स्वरूप नहीं है, ज्ञान श्लेकस्वरूप नहीं है--दोनों अन्‍्योन्य-इंत्ति 
नहीं हैं। 

ज्ञान नेय से प्रविष्ट नहीं होता, जेव ज्ञान से अविष्ट नही होता--दोनों का 
परस्पर प्रवेश नहीं होता । 


जाता की ज्ञायक-पर्याय और अर्थ की जेय-पर्याव के सामथ्य से दोनो का 
सम्बन्ध जुड़ता है *<| 


ज्ञान-दश न विषयक तीन मान्यताएँ 


आत्मा को आवृत-दशा में ज्ञान होते हुए मी उसकी उतत प्रवृत्ति 
( उपयोग ) नहीं होती । और जो होती है उत्का एक क्रम है--पहले दर्शन 
की प्रदृत्ति होती है फिर श्वान की | 


गोतम ने पृछा--“मगवन्‌ | छदुमस्थ मनुष्य परमामु को जानता है पर 
देखता नहीं, यह तच है १ अथवा जानता मी नहों देखता भी नहीं, वह सच है ?* 

मंगवान---गौठम | कई छुदमस्थ विशिष्ट क्रत-क्ञान से परमाणु को जानते 
६ पर इशंन के अमाव में देस नहीं सकते और कई जो सामान्व श्ुत-तानी होते 
हैं, ये न वो उत्ते जानते हैं और न देखते हैं । 
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गीतम--भगवन्‌ | परम अवधि-जानी और परमाणु को जिस समय जानने 
हैं, उस नमय्‌ देरूते हैँ और जिस समय देखते ६, उत समय जानते हैं १ 
भगवान--गौतम ] नहीं, वे जिस समय परमाणु को जानते हैं, उस समय 
देखते नहीं झौर जिस समय देखते हैं, उस समय जानते नही | 
गीतम--मगवन्‌ ] ऐसा क्‍यों नहीं होता £ 
भगवान--गौतम ! “जान साकार होता है और दर्शन अनाकार,” इसलिए 
डोनों एक माय नहीं हो सकते **) यह केवल ज्ञाननऔर क्ेवल-दर्शन की 
क्रमिक मानवता का आगमिक पक्ष हैं। अनावृत आत्मा मे ज्ञान सतत प्रदत्त 
रहता है और छुदुमस्थ को घान की प्रवृत्ति करनी पड़ती है ०" | छुद्टमस्थ को 
ज्ञान की यरवृत्ति करने में असख्य समय लगते हैं और केवली एक समय मे ही 
अपने जेय को जान लेते हैं *१| इस पर से यह प्रश्न उठा कि केवल एक 
समय में समूचे जेय को जान लेते है तो दूसरे समय में क्या जानेंगे / वे एक 
समय भे जान सकते हैं, देख नहीं सकते या देख सकते हैं, जान नहीं सकते तो 
उनका स्वशत्व ही हृट जाएगा १ 
इस प्रश्न के उत्तर में तके आगे बढ़ा। दो धाराएँ और वन गई | 
मह्लनवादी ने केबल-जान और केबल-दर्शन के युगपत्‌ होने और सिद्धसेन दिवाकर 
ने उनके अभेद का पक्ष प्रस्तुत किया » |] 
'डिगस्वर-परम्परा से केवल युगपत-पत्ष ही मान्य रहा"३| श्वेत्ाग्वग- 
परम्परा में इसकी क्रम, युगपत्‌ और अमेद--ये तीन घाराए' बन गई १ 
विक्रम की सन्नहवीं शताब्दी के महान्‌ तार्किक यशोविजयजी ने इसका 
नय-हप्टि से समन्वय किया है" ४। ऋु-सूत्त नय की दृष्टि से ऋमिक पक्ष 
सगत है। यह दृष्टि चतंमान समय को ग्रहण करती है। पहले समय का 
शान कारण है और दूसरे समय का दर्शन उसका कार्य है। जश्ञान और दर्शन 
में कारण और कार्य का क्रम है। व्यवहार-नय भेदस्प्शी है। उसकी दृष्टि 
से युगपत्‌-पत्ष भी संगत है। सनह नव अमेद-स्प्शी है। उसकी दृष्टि से 
अमेठ पक्ष भी सगत है। इन तीनों धाराओं को तक-हृष्टि से देखा जाय तो 
इनमें अमेद-पक्त ही सगत लगता हैं। जानने और देखने का मेदट परोक्ष या 
अआपूर्ण ज्ञान की स्थिति से होता है। वहाँ चर्च के पर्यावों को जानते समय 
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उसका सामान्य रूप नहीं देखा जा सकता | श्र उसके सामान्य रूप को 
देखते समय उसके विभिन्‍न पर्याय नहीं जाने जा सकते) पत्वक्ष और [रण 
ज्ञान की दशा में जेय का प्रति समय सर्वेधा साज्ञात्‌ होता है। इसलिए 
वहाँ यह भेद न होना चाहिए। 
दूसरा दृष्टिकोण आगमिक है, उसका मतिपादन स्वभाव-स्पशी है। पहले 
समय में वस्तु गत-भिन्‍नवाओं को जानना और दूसरे समय में भिन्‍नतवागत- 
अमिन्‍नता को जानना स्वमाव-सिद्ध है। शान का स्वभाव ही ऐसा है। 
मेदोन्सुडी जान सबको जानता है और अमेदोन्‍्मुखी दर्शन सवको देखता है) 
मेद में अमेद और अमेद में सेद सगाया हुआ है। फिर भी भेद-अधान शान 
और अमेद-प्रधान दर्शन का समय एक नहीं होता | 
जे य-अज्ञ यवाद 
जय और अजेय की मीमाता ( १ ) द्रव्य ( वस्तु या पदार्थ ) (२) केने 
(३) काल (४) भाव ( पर्याय था अवस्था ) इन चार दृष्टियों से होती 
है०५] सर्वज के लिए सव कुछ जेय है | असर्वज--छद्मस्‍्थ के लिए कुछ नेय 
है और कुछ अजेय--सापेक्ष है। 
पदार्ध की दृष्टि से 
पटार्थ दो अकार के हैँ--(१) अमू् (२) मू्त । मूत्त पदार्थ का इन्द्िय- 
प्रत्यक्ष तथा विकल-परमा्थ-अत्यक्ष ( अवधि तथा मनः पर्याव ) से साक्षात्कार 
दोता है। इसलिए, चह जेय है, अमूर्त-पदार्थ अेय है* *| 
मानस ज्ञान--श्रुव या शब्द-जान परोक्षतया अमूत्त और मूर्ते समी पढायों 
को जानता हैं, अत उसके भेय सभी पदार्थ हैं?" 
पर्याय की दटि से 
तीन काल की सभी पर्यायें अशेय हैं। चैकालिक कुछ पर्यायें शेय हैं? ॥ 
सक्ेप में छुद्मस्थ के लिए दस वस्तुएः अज्ञेय हैं। सर्वज्ञ के लिए, वे शेय 
हैं०*| ज्ेय भी अनन्त और ज्ञान मी अनन्त--यह कैंसे वन सकता हैं १ शान 
में अनन्त जेय को जानने की क्षमता नहीं है, यदि हैं तो शेय सीमित हो 
जाएग़ा। दो असीम विषय-विषयी-माव से नहीं वध सकक्‍ते। अज्वेयवाद या 
च्मसद्रेजताबाद की और से ऐसा प्रश्न उपस्थित (क्रिया जाता रहा हैं 
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जैन दर्शन स्बंगतावाटी हे | उपके अनुपार जञानावरण का विलय ( जान 
को दॉँकने वाले परमाणुन्रों का वियोग ) होने पर आत्मा के स्वभाव का 
प्रकाश होता है। अनन्त, निरावरण, ऋल्लन, परिपूर्ण, सर्वे्रव्व-पर्याव साक्षा- 
त्कारी ज्ञान का उठय होता है, वह निरावरण होता है, इसीलिए. वह अनन्त 
होता है। ज्ञान का सीमित भाव आवरण से वनता है। उसका आवरण 
हटता है, तव उसकी सीमितता भी मिट जाती हैं। फिर केत्रली ( निरावरण 
शानी ) अनन्त को अनन्त और सान्‍्त को सान्त साक्षात्‌ जानने लगता हैं। 
अनुमान से जैंसे अनन्त जाना जाता है, वैसे प्रलनक्ष से भी अनन्त जाना जा 
सकता है। अनन्तता अनुमान और प्रत्यक्ष ठोनो का जेय है। उनकी अनन्त 
विपयक जानकारी में कोई अन्तर नहीं है, अन्तर सिर्फ जानकारी के रूप मे 
है। अमुमान से अनन्त का अस्पष्ट आकलन होता है और ग्रत्नज्ञ से उसका 
स्पष्ट दर्शन | अनन्त भान से अनन्त वस्तु अनन्त ही जानी जाती है | इसीलिए. 
उसकी अनन्तता का अन्त नहीं होता--असीमता सीमित नहीं होती। 
सर्वन जैसे को वैसा ही जानता है। जो जैसे नहीं है, उसे वैसे नहीं जानता। 
सान्‍्त को अनन्त और अनन्त को सान्‍्त जानना अवथार्थ-नान हैं। यथार्थ- 
जान वह है, जो सान्‍्त को सान्‍्त और अनन्त को अनन्त जाने | सर्वभ 
झनन्त को अनन्त जानता है | इसमें दो असीम तत्वों का परस्पराकलन है<*| 
ज्ञान और शेय एक दूसरे से आवद्ध नहीं हैं। नान की असीमता का हेतु 
उसका निरावरण भाव है | ज्षेय की असीमता उतकी सहज स्थिति है। ज्ञान 


और जेय का आपस मे प्रतिवन्‍्धकभाव नहीं है| अनन्त नेय अनन्तानन्त मान 
से ही जाना जाता है। 

ज्षेय अनन्त हैं| निरावरण जान अनन्तानन्त हैं, अनन्त--अनन्त मेय को 
जानने की क्षमता वाला दे] परमावधि जान का विषय ( शेय ) समूचा लोक 
है। क्षमता की दृष्टि से ऐसे लोक असंख्य और हों तो भी वह उसे साज्षात्‌ 
कर सकता है। यह सावरण ज्ञान की स्थिति है। निरावरण ज्ञान की क्षमता 
इससे अनन्त शुण अधिक है ! 
नियतिवाद 

सर्वश्ञता निश्चय दृष्टि या वस्तु स्थिति दै | सर्व जो जानता हैं, वह वैसे 
ही होता-है,। उसमें कोई धवरिवर्तेन नही आता ] * 
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परिवर्तन व्यवह्वार इष्टि का विषय है| पुरुषार्थ का महत्य निश्चय और 
व्यवहार दोनों दृष्टियो से है। निश्चय-दृष्टि का पुरुपार्थ आवयश्यवतानुरूप और 
निश्चित दिशा-गामी होता है| व्यवटार दृष्टि स्थूल समक पर व्याधित होती 
है। इसलिए उसका पुरुषार्थ भी वैसा ही होता है। जञानमात्र से क्रिया 
सिद्ध नही होती। इसलिए शान की निश्चितता मौर आअनिश्चितता दोनों 
स्थितियों मे पुरुषार्थ अपेक्षित होता है | नान और क्रिया का पूर्ण सामझस्व 
भी नही है। इनकी कारण-सामग्री भिन्‍न होती है| सर्वश सब कुछ जान लेते 
हैं, पर सब कुछ कर नही पाते । 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌! फेवली अभी जिस आाकाश-सण्ड में हाय-्पर 
रखते हैं, उसी आकाश-खएड भें फिर हाय-पैर रसने में समर्थ हूँ ? 


भगवानू--गौतस ] नहीं हैं। 
गौतम--यह कैसे भगवन्‌ ? 


भगवान:--गौतम ! केवली वीर्य, योग श्रौर पौदृगलिक द्वब्य युक्त होते हैं, 
इसलिए उनके उपकरण हाथ-पैर आदि चल होते हैं | वे चल होते हैं, इसलिए 
फेवली जिन आकाश प्रदेशों पर हाथ-पैर रखते हैं, उन्हों आकाश प्रदेशों पर 
हुवारा हाथ पैर रखने में समर्थ नहीं होते <५ 


ज्ञान का कार्य जानना है | क्रिया शरीरसापेक्ष है। शारीरिक स्पन्दम फे 
कारण पूर्व अवगाह-स्षेत्र का फिर अवगाहन नहीं किया जा सकता। इसमे 
ज्ञान की कोई भुदि नहीं है। वह शारीरिक चलमाब की विचिज्रता है। 
नियति एक तत्त्त है। वह मिथ्यावाद नही है। नियतिवाद जो नियत्ति फा ही 
एकान्त आग्रह रखता है, चह मिथ्या है] सर्वशता के साथ नियतिवाद की 
याद जोडी जाती है। बह कोरा आग्रह है | अस्वज्ञ के निश्चित शान कै साथ 
भी वह जुडती है। सूेअहण और चन्द्र अहण निर्णीतसमय पर होते हैं। 
ज्योतििंदी के द्वारा किया हुआ निर्णय उनकी स्वयंभावी फरिया में विश्त नहीं 
डालता | मनुष्यों के भान्य के वारे में सी उन्हों के जैसे ( असर्वेश ) मलुष्यो 
छारा क्ये गए निर्णय उनके अयक्षों में विज्न नहीं वनतें। नियतिवाद के 
“काल्पनिक मय से संता पर कटाक्ष नहीं किया जा सकता ) गोशाहल्क के 
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निवतिवाद का हेदु भगवान्‌ महावीर का निश्चित जान है। मगवान्‌ महावीर 
साधना-काल में विहार कर रहे थें। सर्वक्षता का लाभ हुआ नहीं था ] 
शरद्‌ ऋठ का पहला महीना चल रहा था | गरमी और सरदी की सचि- 
बेला में वस्तात चल बसी थी। कातठी की कड़ी धूप्र मिट रही थी और सरदी 
मृगसर की गोद से खेलने को उत्सुक हो रही थी| उस समय भगवात््‌ 
महावीर दिद्धार्थ-ग्राम नगर से विहार कर कूमग्राम नगर को जा रहे ये। 
उनका एक मात्र शिष्य मखलीपुत्र गोशालक उनके साथ था। सिद्धार्थ श्राम 
सेवे चल पडे| कूमग्राम अभी आया नहीं] बीच में एक घटनानचकआ 
बनता है| 
मार्ग के परिषाए्व॑ में एक खेत लहलहा रहा था] उसमें था एक विल 
का पौधा | पत्ते और फूल्न उतकी श्री को वढा रहे थे। उत्की नयनामिराम 
हरियाली वरवस पथिकों की दृष्टि अपनी ओर खीच लेदी थी। गोशालक की 
दृष्टि सहसा उस पर जा पड़ी। वह रुका, भुका, वन्दना की और नम्र स्वर में 
वोला--भगवन्‌ ] देखिए, यह तिल का पौधा जो सामने खड़ा है, क्या पकेगा 
या नहीं १ इसके सात फूलों में रहे हुए सात जीव मर कर कहाँ जाएँगे, कहाँ 
पैदा होंगे ? 
भगवान्‌ वोले--“गोशालक | यह तिल-गुच्छ पकेगा, मही पकेगा ऐसा 
नहों। इसके सात फूलों के सात जीव मर कर इसी की एक फल्ी ( तिल- 
सकुलिका या तिल-फलिका ) में सात तिल बनेंगे |” 
गोशालक ने भगवान को सुना, पर जो सुना उसमें श्रद्धा उत्पन्न नहीं हुई, 
प्रतोति नहीं हुईं, वह रचा नहों। उसको अश्नद्धा, अग्रतीठि और अदुच्ति ने 
उसे परीक्षा की सकरी पगडडी में ला पटका | उसकी अयोग-बुद्धि में केषल 
अभ्रद्धा ही नही किन्तु नैसर्सिक तुच्छता भी थी । वैसी तुच्छता जो सल्वान्वेषी के 
जीवन में अमिशाप वन कर आती है। 
भगवान्‌ आगे वद चले | गोशालक धीमी गति से पीछे तरका, मन के 
तीन वेग ने गति में और शिमिलता ला दी | उसकी प्रयोग दृष्टि में चत्व की 
शुद्ध जिनाता नहीं थी। वह अपने धर्माचाय के प्रति सदभावनाशील भी भव 
नहीं रहा था | वह मगवान्‌ को मिथ्यावादी ठहराने पर हुला हुआ था। 
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विचारों का तुम सघर्ष सर पर लिए वह उस तिल-स्तम्ब के पास जा पहुँचा। 
उसे गहरी दृष्टि से देखा | गौशालक के हाथ उतकी ओर वढे | कुछ ही चरणों 
में तिल स्तम्व जमीन से ऊपर उठ आया | योशालक ने उसे उखाड़ कर ही 
सन्तोष नहीं माना। वह उसे हाथ में लिए चला और कुछ आगे जा एकान्त 
में डाल आया | महावीर आगे चले जा रहे थे | वे निशछल ये | इसीलिए 
अपने सत्य पर निश्चल थे | उनकी निरपेक्षता उन्हें स्त्र्यं सहारा दें रही थी 
आगे बढने के लिए। गोशालक भगवान्‌ की ओर चल पड़ा। 
परिस्थिति का मोड़ कब कहाँ कैसा होता है, इसे जानना सहज नहीं। 
विश्व की समूची घटनावलियों और कार्य-कारण भाव की श्टखलाए ऐसी 
वनती-जुड़ती हैं, जो अनहोने जैसे को बना डालती हैँ और जो होने को है; 
उसे विखेर डालती हैं केवल परिस्थिति की दासता जैसे निरा धोखा है, वैसे 
ही केवल पौदप का अमिमान भी निरा अज्ञान है। परिस्थिति और उत्पार्य 
अनुकूल क्षेत्रकाल में मिलते हैं, व्यक्ति की पूर्व-क्रिया से प्रेरित हो चलते है 
तभी कुछ बनने का बनता है और विगड़ने का विगड़ता है। गोशालक के 
पैर भगवान्‌ महावीर की ओर आगे बढ़े, पवन की गति में परिवर्तन आया। 
खाली आकाश वादलों से छा गया | खाली बादल पानी से भर गए। गज 
की गढ़गड़ाहट और विजली की कौध ने वातावरण में खिंचाव-सा क्षा दिया। 
देखते-देखते धरती गीली हो गई। धीमे-घीमे गिरी बून्दो ने रज रेखु को थाम 
लिया | कीचड उनसे वढ़ा नहीं ] तत्काल उखाड़ फेंका हुआ वह चिल-स्तम्व 
अनुकूल सामग्री पा फिर झकुरित हो उठा, बद्धमूल हो उठा, जहाँ गिरा था 
वही प्रतिष्ठित हो ग्या। सात विल-फूलो के सात जीव मरे | उसी सिल-स्वम्ब 
की एक फली में सात तिल वन गए; | 
भगवान्‌ महावीर जनपद-विहार करते-करते फिर कूर्म आम आये | पहाँ से 

फिर छिद्धार्थ-आम नगर की ओर चले। मार्ग वही था| वे ही थे दोनों गुर 

शिष्य | समय वह नहीं था | ऋतु-परिवर्तन हुआ | परिस्थिति मी वदल चुकी 

थी। किन्तु मनुष्य वात का पक्का होता है। आग्रह कब जहरी से छूठता 

है। गोशालक की गति ही अघीर नहीं थी, मन भी अधीर था] प्रतीक्षा 

के क्षुण लम्बे होते हैं, फिर भी कटते हैं। वह खेत आ गया। ग्रोशालक 
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पोला-- “भनझय्‌ ! ढरनिए[ पर थी सेल ६, जहाँ हमने इससे पूर्व 
रिशर में झुल ज्ञेय पिनाएं थे | ५६ प++ सेत है, यों एमने तिल स्तम्म देखा 
पा। यह वही रंज़ * पों भगपाग ने मुझे कहा भरा--यह तिल स्वम्प 
पकेगा' ॥ दिल्‍्तु भगरनू | बद मरिप्यियाणी चफल हो गई। बह तिल-स्तम्ब 
नहीं एका, नहों पा ज्लौर नहीं प्रा | थे सात पूलो फे मात जीव मर कर नए 
निरे से एज एली में सात पिल नही बने, नही बने जौर नहीं बने | सच कह 
रहा हूँ में मेरे धर्मासाय ! ग्रतमत्त से दद कर दूसग कोई प्रमाण नहीं होता। 
भगवान्‌ सब सुनने ररे। थे शान्त, मौन और परव्रिचलित थे। गौशालक की 
मषितत्सता ने प्रेरित्त छिपा मगयान्‌ यो बोलने फे लिए, कुछ कहने फे लिए, 
रहत्य को सामने क्ञा रफने फे लिए। भगयान्‌ बोले--गोशालक | में 
जानता हैँ, तूने मेगे बाठ पर विश्वास नहीं किया था | तू आकुल था मेरी 
भविष्यवापी को मिथ्या ठरराने ऊे लिए। मुमे मालूम ६ गोशालक ! उसके 
लिए वू जो ऋग्ना चाहता था, वह कर चुका | किन्तु परिस्थिति ने तेरा 
साथ नहों दिया | ठिलस्तम्प के उस्ताट फजने से लेकर उसके फिर से पकने 
तक की सारी कद्ानी भगवान्‌ ने सुना डाली | इसके साथ-साथ परिवर्तवाद 
का सिद्धान्त भी समका डाला] भगवान्‌ बोले--“गोशालक | वनस्रत्ति में 
परिवृत्य-यरिह्वर ( पचद्ध परिहार ) हीता है। वनस्पति के जीव एक शरीर से 
मर कर फ़िर उसी शरीर में जन्म ले लेते हैं।” गोशालक नियति के हाथी 
खेल रहा था। उसे भगवान्‌ की वाणी में विश्वास नहों हुआ। वह घीरण 
की बाघ तोट़ू कर चला [ छत्त जगह गया, जदाँ तिल स्तम्बर तोड़ फैका था। 
उमने देखा, आएचर्य भरी दृष्टि से देखा--वह तिल-स्तम्ब फिर से खड़ा हो 
गया है। उसने नजदीकी से देखा उसके गुच्छों में एक्र फ्ती भी निकल 
आई है। सशय की आतुरता ने भुला दिया--“वनस्पति चेतन होती है, उसे 
स्पर्शमात्र से बेदना होती है, उसे छूना जैन-मुनि की मर्यादा के अतुकूल नही है 
आदि आदि [” उत्तके हाथ आगे बढ़े, फली की तोड़ा | अन्दर तिल निकले। 
उन्हें गिना, वे सात थे | गोशालक स्तब्ध-सा रह गया | उसके दिल में आया 
( ऐसा अध्यवत्ाय बना ) “बस पीछे का सव वैकार। अब मुक्ते उत्त मिल 
गया है| सत्य है नियतिवाद ओर सत्य है प्रिवर्तवाद। मलुष्य के लाख 
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प्रयलल करने पर भी जो होने का है वह नहीं बदलता | यह सारा घटनानवक् 
नियति के अधीन है । भवितव्यता ही सब कुछ बनाती वियाडती है| मनुष्य 
उप्ती महाशक्ति की एक रेखा है जो उप्ती से कतृ लव पा कुछ करने का दम 
भरता है।”! 


परिवर्तवाद भी वैसा ही व्यापक है जैसा कि निवतिवाद| सब जीव 
परिबृत्य-परिहार करते हैं| इस एक घटना ने गोशालक की दिशा वदल दी। 
अब गोशालक भगवान्‌ महावीर का शिष्य नहीं रहा | वह आजीवक- सम्प्रदाय 
का आचाय॑ बन गग्रा, नियतिवाद और परिवर्तवाद का प्रचारक बन 
गया | अब वह “जिन! कहलाने लगा। 
सर्वज्षता का पारम्पर्य-मेद 


जैन-परम्परा मे सर्दजता के वारे में प्रायः एक मत रहा है। कहीं-कहीं 
मत-भेद भी मिलता है। आचार्य कुन्दबुन्द ने नियमसार में बताया है-- 
“केवली व्यवहार-दष्टि से सब कुछ जानते देखते हैं और निशचय-दृष्टि से 
अपनी आत्मा को ही देखते हैं <*|” किन्तु सर्वश्ञता का यह विचार जैन- 
दृष्टि को पूर्णाशठया मान्य नहीं है | सर्वेज्ञता का अर्थ है--लोक-अलोकवर्ती 
सब द्रव्य और सब पर्यायो का साक्षावकार | 


यह जीव इस कर्म को आस्युपगमिकी वेरइना ( इच्छा-स्वीकृत सयक्नों ) 
द्वारा मोगेगा ओर यह जीव इस कर्म को औपकरमिकी वेदना ( कर्मोदय कृत 
चेदना ) द्वारा भोगेगा, प्रदेश वेश या विपाक-लेथ के रूप में जैसा कर्म वन्‍्धा है 
वैसे भोगेगा, जिम देश-ककाल आदि में जिस प्रकार, जिस निमित्त से, जिन 
कर्मों के फल भोगने हैँ---प्रद सव अह त को ज्ञात होता है। भगवान्‌ ने जो 
कर्म जैसे-जैसे देखा है, चह वैसे वैसे ही परिणत होगा <» हमारी क्रियाए 
विशिष्ट शान की निर्चितता से मुक्त नही हैं, फिर भी ज्ञान आलोक है। सम 
का आलोक जैसे अतिवन्धक नहीं होता, वैसे ही श्वान भी क्रिया का प्रतिवन्‍्धक 
नही होता । 

केबली पूर्च/ दिशा से मित्र ( परिणामवाली वस्तु ) को भी जानता है, और 
अमित ( परिणाम-रहित वस्तु ) को भी जानता है| इसी प्रकार दक्षिण, 
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परश्चिम पश्ौर उत्तर दिया में पा मित झोर प्रमित ढोनों को जानता है। 
फ्रैपल्ी सबको सानता देंशता *, सर्वत यानता देता है, सर्व काल मे 
रब भावों ( पर्यामों या रयरद्रारों ) यो जानता ठेखता ९ै। वह अनन्त- 


शानी धीर परन्त दृ्ंनी होना 7॥ उपर शान यौर दर्शन निरावरण होता 


९ 


£, रसलिर वा से परदायों जो सदा, सबेत, सर्च प्रयप्ों सहित जानता- 
देग्गता €। 
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भनोविज्ञान का आधार 

जैन मनोविज्ञान आत्मा, कर्म और नो-कर्म की जिपुटी-मूलक है | मन की 
व्याख्या और प्रदृचियों पर विचार करने से पूर्व इस जिपुटी पर सक्षिप्त विचार 
करना होगा | कारण, जैन-दृष्टि के अनुसार मन स्व॒तन्त्र पदार्थ या गुण नहीं, 
चह आत्मा का ही एक विशेष गुण है। मन की प्रवृत्ति भी स्वतन्त्र नहीं, वह 
कम और नो कर्म की स्थितिसापेज्ञ है। इसलिए इनका स्वरूप सममे विना 
मन का स्वरुप नहीं समझा जा सकता। 
ऋ्रषुती का स्वरूप [ आत्मा ] 

चेतन्य-लक्षण, चेतन्य-स्वरूप या चैतन्व-गुण पदार्थ का नाम आत्मा है '| 
ऐसी आत्माएं अनन्त हैं *] उनकी सत्ता स्वतन्त्र है | बे किसी दूसरी आत्मा 
या परमात्मा फे अंश नहों हँ। प्रत्येक आत्मा की चेतना अनन्त होती है--- 
अनन्त प्रभेयों को जानने में क्षम होती है " चैतन्य-स्वरूप की दृष्टि से 
सब आत्माए समान होती हैं, किन्तु चेतना का विकास सब में समान नहीँ 
के ५| चैतन्य-विकास के तारतम्य का निमित्त कर्म है “ 


.. आत्मा की भ्रवृत्ति द्वारा आकृष्ट और उसके साथ एक-रसीमूत पुदूगल 
किम! कहलाते हैं ५) कम आत्मा के निमित्त से होने वाला पुद्गल-परिणाम 
है। भोजन, औषध, विष और मद्य आदि पौद्गलिक पदार्थ परिपाक-दर्शा में 
प्राणियों पर प्रमाव डालते हैं, वैसे ही कर्म मी परियाक-दशा में ग्राणियों को 
प्रभावित करते हैं ५. भोजन आदि का परमाणु-प्रचय स्थूल होता है, इसलिए 
उनकी शक्ति स्वल्य होती है। कर्म का परमाणु-प्रचय सूहछम होता है, इसलिए 
इनकी सामथ्यं अधिक होती है | भोजन आदि के अहण की प्रवृत्ति स्थूल होती 
है, इसलिए उसका स्पष्ठ ज्ञान हो जाता है | कर्मे-पहृण की प्रवृत्ति सूहम होती है, 
इसलिए इसका स्पष्ट ज्ञान नही होता | भोजन आदि के परिणामों को जानने 
के लिए शरीस-शास्त्र है, कर्म के परिणामों को समझने के लिए कर्म-शास्त्र | 
भोजन आदि का अल्यक्ष अमाव शरीर पर होता है और परोक्ष प्रसाव आत्मा 
प्र । कम का प्रलक्ष प्रभाव आत्मा पर होता है और परोक्त म्रमाव शरीर पर । 
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पथ्य भोजन से शरीर का उपचय होता है, अपध्य भोजन से अपचय | दोनों 
प्रकार का भोजन न होने से मृत्यु॥ ऐसे ही पुण्व-कर्म से आत्मा को छुछ, 
पाप-कर्म से दुःख और दोनों के विलय से मुक्ति होती है| कर्म के आंशिक 
विलय से आशिक सुक्ति--आशिक विकास होता है और पूर्ण-विलय से पूर्ण 
मुक्ति--पूर्ण विकास | भोजन आदि का परिषाक जैसे देश, काल सापेक्ष होता 
है, वैसे ही कर्म का विपाक नो कर्म सापेक्ष होता है *) 


कर्म-विषाक की सहायक सामग्री को नो कर्म कहा जाता हैं १ "| आज 
की भाषा में कर्म को आन्तरिक परिस्थिति चा आन्तरिक वातावरण कहे तो 
इसे बाहरी वातावरण या बाहरी परिस्थिति कह सकते हैं| कर्म प्राणियों को 
फूल देने में च्षम है किन्तु उसकी क्षमता के साथ द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाक 
अबस्था, भव-जन्म, पुदुगल, पुदुगल-परिणाम आदि-आदि वाहरी स्थितियों की 
अपेक्षाएं जुड़ी रहती हैं **] 

कर्म के आशिक विलय से होने वाले आशिक विकास का उपयोग भी 
वाह्य स्थिति-सापेक्ष होता है। 

चेतना का पूर्ण विकास होने और शरीर से मुक्ति मिलने के बाद आला 
को वाह्य स्थितियों की कोई अपेक्षा नहीं होती.। 
चैतना व्य स्वरुप और विभाग 

आत्मा दर्य की तरह प्रकाश-स्वभाव होती है। उसके प्रकाश चेतना के 
दो रुप बनते हैं--त्राइत और अनाइवत | अनावूव-देतना अखण्ड, एक विभाग- 
शत्य और निम्पेन्ष होती है *' कर्म से आदत चेदना के अनेक विमाग वन 
जाते हैं| उनका आधार आानावरण कम के उदय और विलय का तास्तम्व 
ऐत्ता है। वह अनन्त प्रकार का होता है, इसलिए चेतना के भी शनन्त रुप 
घन पाते है किन्तु उसके वर्गीकृत रुप चार हैं :--- 

(१) मति (२) भुत (३ ) लवधि (४ ) मन'पर्याय | 
मत्ति इम्द्रिय और मन से दोने बाला शान--चार्तमानिक आन | 
धुना शारत्र और प्रोपदेश शब्द के माध्यम से होने बाह्य भैकालित 

खमानम ज्ञान ] 
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अवधि'*'इन्द्रिय और मन की सहायता के विना केवल आत्म-शक्ति से होने 
वाला ज्ञान | 

मनः पर्वाय'''प्रचित्त-शान | 

इनमें पहले दो ज्ञान परोक्ष हैं और अन्तिम दो प्रत्यक्ष | ज्ञान स्वरूपतः 
प्रतनक्ष ही होता है। वाह्या्थ अहण के समय वह प्रत्यक्ष और परोक्ष--इन दो 
धाराक्नों मे बंद जाता है | 

जाता भेव को किसी माध्यम के बिना जाने तव उसका नज्ान प्रत्यक्ष 
होता है और माध्यम के द्वारा जान्ने तब परोक्ष । 

आत्मा प्रकाश-स्वभाव है, इसलिए, उसे अ्॑-बोध में माध्यम की अपेक्षा 
नही होनी चाहिए. | किन्तु चेतना का आवरण बलवान होता है, तब वह हुए 
विना नहीं रहती | मत्ति-ज्ञान पौदूगलिक इन्द्रिय और पौद्गलिक मन के 
माध्यम से होता है। श्रुव-ज्ञान शब्द और सकेत के माध्यम से होता है, 
इसलिए ये दोनो परोक्ष है| 

अवधि-भान इन्द्रिय और मन का सहारा लिए; बिना ही पौद्गलिक 
पदार्थों को जान लेता है। आत्म-अत्यक्ष ज्ञान में सामीष्य और दूरी, मीतत 
आदि का आवरण, तिमिर और कुहासा--ये वाघक नहों बनते | 

भन. पर्याय ज्ञान दूमरो की मानसिक आकृतियों को जानता है ** 
समनस्क प्राणी जो चिन्तन करते हैं, उसकी चिन्तन के अनुरूप आकृतिया 
बनती हूँ १४| इन्द्रिय और मन उन्हे साक्षात्‌ नहीं जान सकते ] इन्हे चेवोच्चत्ति 
का ज्ञान सिफे आनुमानिक होता है *"| परोक्ष जानी शरीर की स्थूल चेष्ठाओ 
को देख कर अन्तरबत्ती मानस प्रवृत्तियों को समकने का यज्ञ करता है| मनः 
पर्यवज्ञानी उन्हे साज्षात्‌ जान जाता है १५ 

मना पर्यंवश्ञानी को इस प्रवक्ष में अनुमान करने के लिए. मन का सहारा 
लेना पडता है | बह मानसिक आकृतियों का साक्षात्कार करता है। किन्तु 
मानसिक विचारो का साक्षात्कार नही करता | इसका कारण यह है--पदार्य 
दो प्रकार के होते हैं :--मूर्स और अमूर्स १०] पुदुगल मूर्स हैं और आत्मा 
अमूसे **। अनाबृत चेतना को इन दोनों का साक्षात्कार होता है। आइच 
चेतना सिफ़े भूत्त पदार्थ का ही साज्ञातूकार कर सकती है। मन पर्याय 
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शान आवबृत्त चेतना का एक विभाग है, इसलिए वह आत्मा की अमूर्त 
मानसिक परिणति को साज्ञात्‌ नही जान सकता। वह इस (आत्मिकमन ) 
के निमित्त से होने वाली मूर्त मानसिक परिणति ( पौदुगलिक मन की परिणति) 
को साज्ञात्‌ जानता है और मानसिक विचारों को उतके द्वारा अनुमान से 
जानता है **| मानसिक विचार और उनकी आकृतियों के अविनामाव से 
यह शान पूरा वनता है| इसमें मानसिक विचार अनुमेय होते हैं। फिर भी यह 
ज्ञान परोक्ष नहीं है। कारण कि मानसिक विचारों को साक्षात्‌ जानना मनः 
पर्याय ज्ञान का विषय नहीं | उसका विषय है मानसिक आकृतियो को साक्षात्‌ 
जानना | उन्हे जानने के लिए इसे दूसरे पर निर्मर नहीं होना प्वा। 
इसलिए यह आत्म-प्त्यक्ष ही है| मनः पर्याय शान जैसे मानसिक प्र्यायों-- 
शेय-विषयक अध्यवसायो को अनुमान से जानता है, बैंसे ही मन द्वारा 
चिन्तनीय विषय को भी अनुमान से जानता है *"। 

शरीर और चैतना का सस्बन्ध 


शरीर और चेतना दोनों मिन्‍न धर्मक हैं | फिर भी इनका अनादिं-अवाद्दी 
सम्बन्ध है | चेतन और अचेतन चैतन्य की दृष्टि से अत्यन्त मिन्न हैं। इसलिए 
वे सर्वथा एक नही हो सकते ) किन्तु सामान्य गुण की दृष्टि से वे अमिन्न भी 
हैं। इसलिए उनमें सम्बन्ध हो सकता है। वेतन शरीर का निर्माता है| 
शरीर उत्तका अधिष्ठान है | इसलिए दोनी पर एक दूसरे की फक्रिया-प्रतिक्रिया 
होती है | शरीर की रचना चेतन-विकास के आधार पर होती है। जिस जीव के 
जितने इन्द्रिय और मन विकसित द्वोते हैं, उसके उतने ही इन्द्रिय और मन के 
शानसन्त बनते हैं। वे ज्ञान-तन्त॒ ही इन्द्रिय और मानस शान के साधन होते 
हैं। जब तक ये स्वस्थ रहते हूँ, तव तक इन्द्रिया स्वस्थ रहती हैं | इन शान- 
तन्तुओं को शरीर से निकाल लिया जाए. तो इन्द्रियों में जानने की प्रवृत्ति 
नहीं हो सकती **| 
शरीर की बनावट और चेतना का विकास 


चेतना-विकास के अनुरूप शरीर की रचना होती है और शरीर-रचना फे 
अनुरूप चेवना की म्रइ्ृत्त होती है। शरीर-निर्माण-काल में आत्मा उसका 
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निमित्त वनती है और शान-काल में शरीर के शान-तन्तु चेतना के सहायक 
बनते हैं | 
पृथ्वी यावत्‌ वनस्पति का शरीर अस्थि, मास रहित होता है | विकलेम्द्रिय-- 
दीन्द्रिय, भीन्द्रिय और चतरिन्द्रिय का शरीर अस्थि, मात, शोषित-वद्ध 
होता है | 
पचेन्द्रिय तिर्वश्ष और मनुष्य का शरीर अस्थि, मास, शोणित, स्नायु, 
शिराद्ध होता है *% 


” आत्मा शरीर से सर्वथा मिन्‍न नहीं होती, इसलिए आत्मा की परिणर्ति 
का शरीर पर और शरीर की परिणति का आत्मा पर प्रभाव पड़ता है | देह- 
मुक्त होने के वाद आत्मा पर उसका कोई असर महीं होता किन्तु दैहिक 
स्थितियों से जकड़ी हुई आत्मा के कार्य-कलाप मे शरीर सहायक व बाधक 
बनता है। 


इन्द्रिय-पत्यक्ष के लिए जैसे दैहिक इन्द्रियो की अपेज्ञा होती है, वैसे ही 
पूव॑अलक्ष की स्मृति के लिए; देहिक श्ञानतन्दु-केन्द्रो-मस्तिष्क या अन्य 
अनयवों की अपेक्षा रहती है। 


शरीर की वृद्धि के साथ ज्ञान की हुद्धि होती है, तत्र फिर शरीर से आता 
मिन्‍न कैसे ? यह सहज शका उठती है किन्तु यह नियम पूर्ण व्याप्त नही है | 
वहुच्र सारे व्यक्तियों के देह का पूर्ण विकास होने पर भी बुद्धि का पूर्ण विकास 
नही होता और कई व्यक्तियों के देह के अपूर्ण विकास में भी बुद्धि का पूर्ण 
विकास हो जाता है। देह की अपूर्णता में वौद्धिक विकास पूर्ण नहीं होता, 
इसका कारण यह है कि बस्तु-विषय का अहण शरीर की सहायता से होता है | 
जब तक देह पूर्ण विकसित नही होता, तब तक वस्तु-विषय का महरण करने मे 
पूर्ण समर्थ नहीं बनता | मस्तिष्क और इन्द्रियो की न्‍्यूनाधिकता होने पर भी 
शान की मानना में न्‍्यूमाधिकता होती है, उसका भी यही कारण है--सहकारी 
अवयबों के दिना शान का उपयोग नहीं हो सकता ] देह, मस्तिष्क और इन्द्रियो 
के साथ शान का निमित्त कारण और कार्य भाव सम्बन्ध है। इसका फलित 
यह नहीं होता कि आत्मा और वे एक हैं | ड़ 
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मन क्या है? 
समतात्मक भौतिकवाद के अनुसार मानसिक क्रियाए' स्वमाव से ही 
भौतिक हैं। 
कारणात्मक भौतिकवाद के अनुत्तार मन पुदुगल का कार्य है। 
गुणात्मक भौतिकबाद के अनुसार मन पुदूयल का गुण है ) 
जैन-हृष्टि के अनुसार मन दो प्रकार के होते हैं--एक चेवन और दूसरा 
पौदूगलिक | 
पौद्गलिक मन शानात्मक मन का सहयोगी होता है। उसके विना 
शानात्मक मन झपना कार्य नहीं कर सकता, उसमें अ्रकेले में ज्ञान-शक्ति नहीं 
होती । दोनो के योग से मानसिक क्रियाएं होती हैं। 
नानात्मक मन चेतन है | वह पौद्गलिक परमाग़ुओ से नहीं वन सकता | 
वह पौद्गलिक वस्तु का रत नही है। पौद्गलिक वस्तु का रस भी पौदृगलिक 
ही होगा। पिच का निर्माण यक्वत्‌ में होता है, यह पौदूगलिक है| चेतमा न 
मस्तिष्क का रस है और न मस्तिष्क की आनुषज्जिक उपज भी | यह कर्यक्षम 
और शरीर का नियामक है। आलुपन्ञिक उपज में यह सामरथ्य नही होती। 
चेतना शरीर-घढठक धातुओं का शुण होता तो शरीर से वह कमी छुप 
नहीं होती। चेतना आत्मा का गुण है। आत्म-शुत्य-शरीर में चेतना नही 
होती और शरीर-शन्य आत्मा की चेतना हमें प्रद्मत् नहीं होती | हमें शरीर- 
सुक्त आत्मा की चेतना का ही वोध होता है | 
वस्तु का स्वगुण कभी भी वस्तु से पृथक नहीं होता | दो वस्तुओं के सयोग 
से चीसरी नई वस्तु बनवी है, तव उसका शुण मी दोनों के सम्मिश्रण से बनता 
है, किन्तु वाहर से नही आता | उसका पिघटन होने पर पुनः दोनों वस्दभों 
के अपने-अपने गुण स्ववन्त्र हो जाते हैं। गन्धक के तेजाब में हॉइड्रोजन, 
( घ58। ०९७७ ) गन्धक और ऑक्सीजन ( 0:988॥ ) का सम्सिश्रण 
रहता हैं। इसके भी अपने विशेष गुण होते हैं। इसको बनाने वाली मूल 
६8% 4३0 दी जाए, तव वे अपने मूल शुणो के साथ ही पायी 
जाती हैं । 


आत्मा का गुण सैधन्च और जड़ का गुण अचैतल्य है। ये भी इनके ताथ 
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सदा लगे रहते हैं। इन दोनों के सबोग से नए. गुण पैदा होते हैं, जिन्हें 


जैन परिभाषा में ' वैभाविक-गुण' कहा जाता है। ये गुण मुख्य रूप में 
चार है -- 


( १) आहार ( २) श्वास-उच्छुवास ( ३) भाषा और (४) पौदूगलिक 
मन।| ये गुण न तो आत्मा के हैं और न शरीर के। ये दोनों के सम्मिश्रण से 
उत्पन्न होते हैं। दोनों के वियोग में ये मी मिठ जाते हैं | 
शरीर और मन का पारस्परिक प्रमाव 

शरीर पर मन का और मन पर शरीर का असर कैसे होता है ? अब इस 
पर हमें विचार करना है। आत्मा अरूपी है, उसको हम देख नहीं सकते। 
शरीर में आत्मा की क्रियाओं की अभिव्यक्ति होती है। उदाहरणस्व॒रूप हम 
कह सकते हैं कि आत्मा विद्युत्‌ है और शरीर वल्व ( लगय्दु) है। शान- 
शक्ति आत्मा का शुण है और उसके साधन शरीर के अवयब हैं। बोलने का 
प्रयक्ष आत्मा का है, उत्का साधने शरीर है | इसी प्रकार पुदूगल ग्रहण एव 
इलन-चलन आत्मा करती है और उसका साधन शरीर है | आत्मा के बिना 
चिन्तन, जल्प और बुद्धिपूरवक गति-आगति नही होती तथा शरीर के विना 
उनका प्रकाश (अभिव्यक्ति ) नही होता। इसीलिए कहां गया है कि 
“द्रव्यनिमित्त हि ससारिणा वीर्यमुपजायते”---अर्थात्‌ ससारी-आत्माओं की 
शक्ति का प्रयोग पुद्गलों की सहायता से होता है| हमारा भानस चिन्तन में 
प्रवृत्त होता है और उसे पौद्गलिक मन के द्वारा पुदूगलो का अहण करना ही 
पड़ता है, अन्यथा उसकी प्रवृत्ति नहीं हो सकती। हमारे चिन्तन में जिस 
भकार के दृष्ट या अनिष्ट भाव आते हैं, उसी प्रकार के इष्ट या अनिष्ठ 
पुदुगलो को द्वव्य-मन [ पौद्गलिक मन ] ग्रहण करता चला जाता है| मन- 
हुए में परिणत हुए. अनिष्ठपुद्गलों से शरीर की हानि होती है और मन रूप 
में परिणत इष्ट पुद्गलों से शरीर को ज्ञाभ पहुँचता है * | इस प्रकार शरीर 

पर मन का असर होता है। यद्यपि शरीर पर असर उसके सजातीय पुदुगलों 
के द्वारा ही होता है, तथापि उन पुदुगलो का अरहण मानसिक प्रवृत्ति पर 
निर्मर हैं| इनलिए इस प्रक्रिया को हम शरीर पर मानमिक पऋठर कह सकते 
$॥ देज़ने की शक्ति शान है। शान आत्मा का शुण है। फिर.भी आंख के 


१९८ ] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


बिना मनुष्य देख नहीं सकता। आंख में रोग होता है, दर्शन-क्रिया नष्ट हो 
जाती है| रोग की चिकित्सा की और दीखने लग जाता है। यही वह 
मस्तिष्क ओर मन की क्रिया के बारे से है। इस प्रकार आत्मा पर शरीर का 
असर होता है | 

इन्द्रिय और मन का ज्ञानक्रम 


मत्ति ज्ञान और श्रुतआन--दौनों के साधन हैं--इन्द्रिव और मन। फिर 
भी दोनों एक नही है| मति द्वारा इन्द्रिय और मन की सहायता मात्र से अर्थ 
का ज्ञान हो जाता है| भ्रुत को शब्द या सकेत की और अपेक्षा होती है। 
जहाँ हम घट को देखने मात्र से जान लेते हैं, वह मति है और जहाँ छठ शब्द 
के द्वारा घट को जानते हैं, वह भ्रुत है *५। मति शान में जञाता और शेय पदार्थ 
के वीच इन्द्रिय और मन का घ्यवधान होता है, इसलिए वह परोक्ष है किन्धु 
उस ( श्रुत ज्ञान ) में इन्द्रिय मन और जेय वस्तु के बीच कोई व्यवधान नहीं 
होता, इसलिए उसे लौकिक उ्त्यक्ष भी कद्दा जाता है *५| श्रुत शान में 
इन्द्रिय, मन और जेय वस्तु के बीच शब्द का व्यवधान होता है, इसलिए वह 
स्वतः परोक्ष ही होता है। 

लीकिक प्रत्यक्ष आत्म-प्रत्यक्ष की भाँति समर्थ प्रत्मत् नहीं होता, इसलिए 
इसमें क्रमिक ज्ञान होता है। वस्तु के सामान्य दर्शन से लेकर उसकी घारणा 
तक का क्रम इस प्रकार है *-- 

जाता और छ्षेय वस्तु का उच्चित सन्निघान- ** व्यञ्जन | 

वस्तु के सवे सामान्य रूप का बोध * ** ** दर्शन॥ 

चस्तु के व्यक्तिनिष्ठ सामान्य रूप का बोध * **अवग्रह | 

बस्तु-स्वरूप के बारे में अनिर्णायक विकल्प- --* सशय | 

वस्तु स्वरूप का परामर्शवस्तु में प्रास और + * _ *« ईहा, 

अग्राप्त धर्मों का पर्यालोचन | ( निर्णय की चेष्टा ) 

ज्रस्तु-स्थरूप का निर्णय - * अवाय ( निर्णय ) 

वस्तु-स्वरूप का स्थिर-अवगतति या स्थिरीकरण * धारणा 


( निर्णय की धारा ) 
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पह क्रम अमनस्क दशा में अपूर्ण हो सकता है किन्तु इसका चिपर्यास नहीं 
हो सकता ) अपग्रह हो जाता है, ध्यान बदलने पर 'ईहा' नहीं भी होती। 
किन्तु ईंहा से पहले अवग्रह का यानी वस्तु के विशेष-स्थरूप के परामर्श से 
पहले उसके सामान्य रूप का अहण होना अनिवार्य है। यह नियम धारणा 
तक समान है | 

इस क्रम में व्यक्षन अचेतन होता है, दर्शन विशेष-स्वूूप का अनिर्णायक, 
और संशय अयथार्थ | निर्णायक्र ज्ञान की भूमिकाए चार हैं :-- 

अवग्रह, ईहा, अबाय और धारणा। 

बस्तुदृत्या निर्णय की भूमि 'अवाय' है| अवग्रह और ईहा निर्णयोन््रत 
या खरूपाश के निर्णायक होते हैं। धारणा निर्णय का स्थिर रूप है| इसलिए, 
वह भी निर्णायक होती है। धारणा के तीन प्रकार हैं $-- (१) अविच्युति 
(२) वासना ( ३ ) स्मृति ) 
थविच्युति 

निर्णीतर विषय मे ज्ञान की प्रवृत्ति निरन्तर चलती रहे, उपयोग की धारा 
न हूठे, उस धारणा का नाम 'अविच्युति! है। इस अविच्युति की अपेक्षा ही 
धारणा लौकिक पत्यक्ष है| इसके उत्तरबत्ती दो प्रकार प्रत्यक्ष नहीं हैं| 
वासना 

निर्णय में वर्तमान ज्ञान की पद्ृत्ति-उपयोग का सातत्य छूटने पर प्रस्तुत 
भान का व्यक्त रूप चला जाता है। उसका अव्यक्तरूप सस्कार रह जाता है 
और यही पूर्द-श्ञान की स्टृति का कारण वनता है| इस सस्कार-जान का नाम 
है वासना? | 


स्मृति 


संस्कार उदबुद्ध होने पर अनुभूत अर्थ का पुनर्वोध होता है। बह 
स्मृति! है। 

चासना व्यक्त ज्ञान नहोँ, इसलिए वह प्रमाण की कोटि में नहीं आती | 
स्प्रृति परोक्ष ममाण है। धारणा तक मति लौकिक प्रत्यक्ष होती है स्कृति से 
लेकर अनुमान तक उसका रूप परोक्ष बन जाता है। 

चअचछु और मन का शानक्रम पढु होता है) इसलिए उनका ड्पञ्ञन नहीं 
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होता--जैय वस्तु से सन्निकर्ष नही होता | जिन इन्द्रियों का व्यक्षन होता 
है, उन्हें व्यब्जन का अस्पष्ट बोध होता है। अपने और जेय वस्तु के संरहेप 
का अव्यक्त शान होता है, इसे व्यज्जन-अवग्रह! कहा जाता है। यह अपड 
जान-क्रम है। इससे जेय अर्थ का बोध नहीं होता । वह इसके उत्तरवत्तीं अवग्नह 
से होता है, इसलिए उसका नाम “अर्थ-अवग्रह है 

अवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा--ये पाच इन्द्रिय और मन--इन छहों 
के होते हैँ। 


स्पशेन*-  *अवग्रह ्हा अबाय धारणा 
रसन** ** » कर ज न 
घ्राण- ५ * है हे हे 
चचछु * * 399 ञ् 95 ४ 
श्रोत्र * **# 


95 39 शत 

सनस्‌ * ***५ *७ $$ 99 हे 
इन्द्रिय और सन की सापेक्ष-निरपेक्ष वृत्ति 

इन्द्रिय प्रतिनियत अर्थग्राही है * ६ | पाच इन्द्रियों--स्पर्शन, रसन, माण) 
चक्षु, श्रोइ--कै पाच विपय हँ--स्पर्श, रस, गनन्‍्ध, रूप, शब्द" | मेंते 
सर्वा्यग्राही है १५) बह इन पाचों अर्थों को जानता है। इसके सिवाय मन की 
मुख्य विषय श्रुत है १९] “पुस्तक? शब्द सुनते ही या पढते ही मन को पुस्तक 
वस्तु का ज्ञान हो जाता है। मन को शब्द-पस्परष्ट वस्तु की उपलब्धि होती है। 
इन्द्रिय को पुस्तक देखने पर 'पुस्तक' वस्तु का ज्ञान होता है और (पुस्तक 
शब्द सुनने पर उस शब्द माघ का शान होता है। विन्तु (पुस्तकों शब्द का यह 
पुस्तक चाच्यार्थ है--यह ज्ञान इन्द्रिय को नहीं दहोता। इन्द्रियों में मात्र 
विपय की उपलब्धि---अवयहण को शक्ति होती है, ईहा--शुण दोप विचास्णा, 
परीक्षा या तऊ की शक्ति नहां होती २०] मन में ईहापोह शक्ति होती है *"। 
इन्द्रिय मति और श्रुत--दोनों में बातंमानिक बोध करती है, पाश्श्ववर्त्ती विपय 
को लानती है। मन भति ज्ञान मेभी ईहा के अन्‍्चय व्यतिरेकी धर्मों वा 


परामर्श करते समय तरेकालिक बन जाता है और श्रत॒ में ब्रैवालिल 
दोत्रा द्वी है २० 
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सन्‌ इन्द्रिय है या नही २ 
नैयाविक मन को इन्द्रिय से प्रथक्‌ मानते हैं ?*| साझ्य मन का इन्द्रिय 
मे अन्तर्भाव करते हैं २९| जेन मन को अन-इन्द्रिय मानते हैं। इसका अर्थ 
है मन इन्द्रिय की तरह प्रतिनियतत अर्थ को जानने वाला नहीं है, इसलिए, वह 
इन्द्रिय नहों ओर वह इन्ट्रिय के विषयो को उन्ही के माध्यम से जानता है, 
इसलिए बह कथचित्‌ इन्द्रिय नहीं यह भी नहीं | वह शक्ति की अपेक्षा इन्द्रिय 
नहीं भी है और इन्द्रिय-सापेज्षता की दृष्टि से इन्द्रिय है मी | 
मानसिक-अवग्रह 
इन्द्रिया जैसे मति भान की निमित्त हें, चैसे श्रुत-शान की भी | मन की 
भी यही बात है | वह भी दोनो का निमित्त है। किन्तु शुत--शब्द द्वारा आह्य 
वस्तु, केबल मन का ही विपय है, इन्द्रियों का नहीं" ] शब्द-सस्पर्श के 
विना प्रश्यक्ष वस्तु का अहण इन्द्रिय और मन दोनो के द्वारा होता है| स्पर्श, 
रस, गन्‍्ध, रूप और शब्दात्मक वस्तु का ज्ञान इन्द्रियो के द्वारा होता है, 
उनकी विशेष अवस्थाओ ओर बुद्धि जन्य काह्यनिक बृत्तो का तथा पदार्थ के 
उपयोग का ज्ञान मन के द्वारा होता है। इस प्राथमिक अहण--अ्रवग्रह में 
सामान्य रुप से व॒स्तु-पर्यायो का ज्ञान होता है। इसमे आगे पीछे का 
अनुसधान, शब्द और अर्थ का सम्बन्ध, विशेष विकल्प आदि नहीं होते। 
इन्द्रिया इन विशेष पर्यायों को नहीं जान सकती | इसलिए मानसिक अबग्रह 
में वे सयुक्त नही होतीं, जेसे ऐन्द्रियिक अवग्रह में मन सयुक्त होता है। अवगह 
के उत्तरवर्ती जान क्रम पर तो मन का एकाधिकार है ही | 
भन की व्यापकता 
[के ] विषय की दृष्टि से :-- 
इन्द्रियों के विषय केवल प्रत्यक्ष पदार्थ बनते हैं। मन का विषय ग्रलनक्ष 
ओर परोक्ष दोनों प्रकार के पदार्थ बनते हैं। शब्द, परोपदेश या आरम-अन्य 
के माध्यम से अस्पृष्ट, अरसित, अप्ात, अदृष्ट, अश्रुत, अननुभूत, मूर्त और 
अपू्े सब पदार्थ जाने जाते हैं | यह श्रुव-जान है। श्रुत-ज्ञान केवल मानसिक 
होता है। कहना यह चाहिए, कि मन का विषय सब पदार्थ हैं किन्ठ यह नहीं 
कहा जाता, उसका भी एक अर्थ है। सव पदार्थ मन के नेय बनते हैं, किन्तु 
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प्रत्यक्ष रूप से नहीं श्रुव के माध्यम से बनते हैं, इसलिए मन का विषय 
श्रुत है २५ 

श्रुतमनोविजान इन्द्रिय-निमित्तक भी होता है और मनोनिमित्तक भी। 
इन्द्रिय के द्वारा शब्द का अहण होता है, इसलिए इन्द्रिया उसका निमित्त 
बनती है। मन के द्वारा सामान्य पर्यालोचन होता है, इसलिए वह भी उसका 
निमित्त बनता है। भ्रुव-मनोविज्ञान विशेष पर्यालोचनात्मक होता है--यह उन 
दोनों का का है | 

[ख ] काल की दृष्टि से «-- 

इन्द्रिया सिर वर्तमान अर्थ को जानती हैं। मन चैकालिक ज्ञान है। 
स्वरूप की दृष्टि से मन वर्तमान ही होता है | मन मन्यमान होता है--मनन 
के समय ही मन होता है *०। मनन से पहले और पीछे मन नहीं होता। 
वस्तुज्ञान की दृष्टि से वह जैकालिक होता है। उसका मनन वातं॑मानिक द्ोता 
है, स्मरण अतीतकालिक, सज्ञा उम्यकालिक, कल्पना भविष्यकालिक, 
चिन्ता--अभिनिवोध और शब्द-शान त्रैकालिक | 
विकास का तरतमभाव 

प्राणीमात्र में चेतना समान होती है, उसका विकास समान नहीं होता | 
शानावरण मन्द होता है, चेतना अधिक विकसित होती है। वह तीम होता है; 
चेतना का विकास स्वल्प होता है। अनावरण दशा में चेतना पूर्ण विकसित 
रहती है। ज्ञानावरण के उदय से चेंतना का विकास ढक जाता है किन्तु वह 
पूर्णतया आजृत्त कमी नहीं होती । उसका अल्पाश सदा अनाबृत्त रहता है। 
यदि वह पूरी आवृत्त हो जाए, तो फिर जीव और अजीब के विमाग का कोई 
आधार ही नहीं रहता २*<५। बादल कितने गहरे ही क्यो न हो, यूथ की प्रभा 
रहती है | उसका अल्पाश दिन और रात के विभाय का निमित्त बनता है २*| 
चेतना का न्यूनतम विकास एकेन्द्रिय जीवों मे होता है ४"| छनमें सिफे एक 
स्पर्शन इन्द्रिय का शान होता है। स्थयानद्धि-निद्रा--गाढ़तम नोंद जेसी दशा 
उनमे हमेशा रहती है, इससे उनका जान अव्यक्त होता है * दीन्द्रिय, 
भ्ीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिप, पश्चेन्द्रिय-सम्मूच्छिम आर पश्चेन्द्रिय गर्भज मे क्रमश* 
शान की मात्रा बढ़ती है *॥ 
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द्वीन्िय * *« -* स्पर्शन और रसन 

त्रीन्द्रिय * » « +-« >स्पर्शन, रसन और प्राण 

चेतुरिन्द्रिय - - स्पर्शन, रसन, प्राण और चत्तु | 

पब्चेन्द्रिय सम्मूर्िंम “० * *स्पशन, रसन, धाण, चक्ु और श्रोत्र | 


पण्चेन्द्रिय गर्मज ** -स्पर्शन, रसन, प्राण, चक्तु, श्रीत्र, मन- 
अतीन्द्रिय ज्ञान-अ्वधि-मूत्त पदार्थ का ताक्षात्‌ 
ज्ञान | 
पब्चेन्द्रिय गर्भज मनुष्य "पूर्व के अतिरिक्त परचित्त-जान और केवल जान- 
हु चेतना की अनावृत्त-दशा। 


शानावरण का पूर्ण विज्षय [ क्षय ] होने पर चेतना निरूपाधिक हो जाती 
है। उसका आशिक बिलय ( छयोपशम ) होता है, तब उसमें अनन्त गुण 
तरतमभाव रहता है। उसके वर्गीकृत चार भेद हैं--मति, श्रुत, अवधि, मनः 
पर्याय । इनमें मो अनन्तगुण तारतम्य होता है। एक व्यक्ति के मति-शान से 
दूसरे व्यक्ति का मति-श्ञान अनन्तगुण हीन या अधिक हो जाता है **| यही 
स्थिति शेष तीनों की है। 
निरपाधिक चेतना की प्रद्व॑त्ति--उपयोग, सब विपयो पर निरन्तर होता 
रहता है। सोपाधिक चेतना ( आशिक विलय से विकसित चेतना ) की 
प्रवृत्ति--उपयोग निरन्तर नहीं रहता | जिस विषय पर जब ध्यान होता है-- 
चेतना की विशेष प्रद्ृत्ति होती है, तमी उसका ज्ञान होता है | श्रवृत्ति छूटते 
ही उस विषय का ज्ञान छूट जाता है। 'निदपाधिक चेतना की प्रद्धत्ति सामग्री- 
निरपेक्ष होती है, इसलिए वह स्वतः प्रवृत्त होती है, उसकी विशेष प्रवृत्ति करनी 
नही पड़ती | सोपाधिक चेतना सामग्री-सापेज्ञ होती है, इसलिए वह सब 
विषयों को निरन्तर नहीं जानतो, जिस पर विशेष प्रवृत्ति करती है, उतीको 
जानती है ४*| 
सोपाधिक चेतना के दो रूप--( १) मूर्च-यदार्थ-जञान ( अवधि ) 
(२) पर-चित्त-शान [ मनः पर्याय ] विशद होते हैं और वाह्य सामनी-निग्पेक्ष 
होते हैं। इसलिए, ये अव्यक्त नहीं होते, ऋमिक नहीं होते और सशबव-विपवेय- 
दोप-मुक्त होते हैं | ऐन्द्रियिक और मानसज्ञान ( मति और शुत ) वाह्न-सामतरी- 
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सापेक्ष होते हैं, इसलिए वे अब्यक्त, क्रमक और सशय-विपर्यय दोषयुक्त भी 
होते हूँ *५| इसका मुझि्य कारण ज्ञानावरण का तीत्र सदूभाव ही है ] ज्ञनावरण 
कर्म आत्मा पर छाया हुआ रहता है | चेतना का सीमित विकास--जानने की 
आशिक योग्यता [ कज्ञायीपशमिक-साव ]) होमे पर भी जब तक 
आत्मा का व्यापार नहीं होता, तब तक ज्ञानावरण उस पर पर्दा डाले 
रहता है। पुरुषार्थ चलता है, पर्दा दूर हो जाता है। पदार्थों की जानकारी 
मिलती है | पुरुषार्थ निवृत्त होता है, जानावरण फिर छा जावा है। उदाहरण के 
लिए समफ्रिए--भानी पर शैवाल विछा हुआ है। कोई उसे दूर हृटाता है, 
पानी प्रगठ हो जाता है, उसे दूर करने का प्रय्ष वन्‍द होता है, तव वह फिर 
पानी पर छा जाता है **| ज्ञानावरण का भी यही क्रम है। 

( १) आत्मा ऊेतन्यमय है, इसलिए उसे चिस्छृत्ति नहों होनी चार्दिए, 
फिर विस्मृति क्यों १ 

(२ ) जान का स्वभाव है शेय को जानना, फिर अव्यक्त वोध क्‍यों २ 

(३ ) जान का स्वभाव है, पदार्थ का निश्चय करना, फिर सशय, भ्रम 
आदि क्यो १ 

(४ ) शान असीम है, इसलिए उससे अपरिमित पदार्थों का प्रहण होना 
चाहिए, फिर वह सीमित क्‍यों ? 

इनका सामुदयिक समाधान यह है --- 

इन विचित्र स्थितियों के कारण कर्म पुदूगल है, ये विचित्रताएं कर्म पुद्गल- 
प्रभावित चेतना से होती हैं| 

क्रमिक समाधान यो है .- 

( १) आइत चैतन्य अस्थिर स्वभाव वाला होता है, पठायों को क्रम 
पूर्वक जानता है, इसलिए---चह अव्यवस्थित और उद्भ्रान्च होता है। 
इसलिए एक पदार्थ में चिरकाल तक उसकी प्रवृत्ति नही होती ।॥ अन्त्तर-सूहूत 
से अधिक एक विपय में प्रवृत्ति नहों होती *० प्रस्तुत विपय में ज्ञान की 
मरद्ृत्ति रुकती है, दूसरे में प्रारम्म होती है, तब पूर्व जात अर्थ की चिस्मृत्ति हो 
जाती है, वह सस्कार रूप वन बाता है | 

(२) यूर्श का स्पमाव है, पदार्थों को प्रकाशमान्‌ करना | किन्तु मेघान्छन्र 
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सूर्य उन्हे स्पष्टतया प्रकाशित नहीं करता--यही स्थिति चैतन्य की है। कर्म- 
पुदुशलों से आवृत चैतन्य पदार्थों को व्वक्त रूप में नहीं जान पाता। 
अव्यक्तता का मात्राभेद आवरण के तरतम भाव पर निर्भर है | 
(३ ) चेवना आवृत होती है और ज्ञान की भहायक-सामग्री ढोपपर्श 
होती है, तव सशय, भ्रम आदि होते हैं ४८ 
(४) ससीम ज्ञान का कारण चैतन्य का आवरण है ही | 
इन्द्रिय और मन का विभाग क्रम तथा प्राप्ति क्रम 
जान का आवरण हटता है, तब लब्धि होती है**--बीर्य का अन्तराय 
दूर होता है, तब उपयोग होता है "| ये दो जानेन्द्रिय और ज्ञान मन के 
विभाग हँ--आत्मिक चेतना के विकास-अश हैं। 
इन्द्रिय के दो विभाग और हैं---निद त्ति-आकार-सचना और उपकरण 
विषयअहण-शक्ति । ये दोनो शान की सहायक इन्द्रिय--पौद्गलिक इन्द्रिय के 
विभाग हैं--शरीर के अश हैं। इन चारो के समुद्य का नाम इन्द्रिय है। 
चारो सें से एक अश भी विक्ृत हो तो ज्ञान नही होता | ज्ञान का अर्थ आह 
अंश उपयोग है ५१। उपयोग (शान की प्रवृत्ति) उतना ही हो रुकता है, 
जितनी लब्धि ( चेतना की योग्यता ) होती है। लग्धि होने पर भी उपकरण 
न हो तो विषय का ग्रहण नहीं हो सकता | उपक्रण निंदति के बिना काम 
नहीं कर सकता | इसलिए ज्ञान के समय इनका विभाग-क्रम यू बनता है “-- 
( १ ) निब सि ( २) उपकरण ( ३ ) लब्धि (४ ) उपयोग ] 
इनका प्रासिक्रम इससे मिन्‍न है। उसका स्प इस अकार बनता हैं--- 
(१) लब्धि (२) निबृत्ति (३) उपकरण (४) उपयोग “*] अमुक प्रणणी मे 
इतनी इन्द्रिया बनती हैं, न्‍्यूमाघिक नही बनती, इसका निवामक इनका आतति- 
फेस है। इसमे लब्धि की मुख्यता है) जिस प्राणी से जितनी इन्द्रियों की 
लब्धि होती है, उसके उतनी ही इन्द्रियों के आकार, उपकरण ओर उपयोग 
होते हैं "३ | 
हम जब एक वस्तु क्य ज्ञान करते हैं तव दूसरी का नहीं करदे--हमारें 
मान में यह विपलव नहीं होता, इसका नियामक विभाग-क्रम है। इसमे 
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उपयोग की मुख्यता है। उपयोग निदृत्ति आदि निरपेज्ष नहीं होता किन्तु 
इन तीनो के होने पर भी उपयोग के विना शान नहीं हो सकता। उपयोग 
जानावरण के विलय की योग्यता और वीये-विकास--दोनों के सयोग से वनता 
है। इसलिए एक वस्तु को जानते समय दूसरी वस्तुओं को जानने की शक्ति 
होने पर भी उनका शान इसलिए नहीं होता कि वीये-शक्ति हमारी शान-शक्ति 
को ज्ञायमान पस्धु की ओर ही प्रवृत्त करती है “*] 

इन्द्रिय-प्राप्ति की दृष्टि से प्राणी पाच सागों में विभक्त होते हैं-:एकेन्द्रिय 
धीन्द्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय और पश्चेन्द्रिय | किन्तु इन्द्रिय शान-उपयोग 
की दृष्टि से सब प्राणी एकेन्द्रिय ही होते हैं। एक साथ एक ही इन्द्रिय का 
व्यापार हो सकता है। एक इन्द्रिय का व्यापार भी स्व-विषय के किसी 
विशेष अश पर ही हो सकता है सर्वा शत्तः नहीं ४५ 
उपयोग 

उपयोग दो प्रकार का होता है"*| (१) खविज्ञान और 
(२ ) अनुमव । वस्तु की उपलब्धि ( ज्ञान ) को 'सविज्ञानों और सुख दुख के 
सवेदन को 'अनुमव' कहा जाठा है “* 

(१ ) कई जीव जान-युक्त होते हैं, वेदना-युक्त नही, जैसे--शुक्त झत्माएं। 

(२ ) कई जीव शान ( स्पष्ट शान ) युक्त नहीं होते, वेदना-युक्त होते हैं 

जैसे--एकेन्द्रिय जीव | 

(३ ) चस जीव दोनों युक्त दोते हैं | 

(४ ) अजीब में दोनो नहीं होते | 

एकेन्द्रिय से मनस्क पस्चेन्द्रिय तक के जीव शारीरिक वेदूना का अनुभव 
करते हैं | उनमे मन नही होता, इसलिए मानसिक वेदना उनके नहीं होती ““] 
जान के मति, श्रुत आदि पाच ग्रकार हैं, जो पहले बताये जा छुके हैं| शान 
ज्ानावरण के विलय से होता है। जान की दृष्टि से जीव वित्ष कहलाता है| 
सज्ा दस या सोलह हैं ५९) थे कर्मों के सन्निपात--सम्मिश्रण से बनती हैं। 


इनमे बई सज्ञाए शानात्मक मी हैं, फिर मी वे प्रव्ृत्तिस्ल्ित हैं, इसलिए 
शुद्ध शान रुप नही हैं ३ 
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सज्ञाएँ ६० 
१--आहार ६“भान 
२>-भय छउन्‍->माया 
३--मैथुन ८--लोभ 
४--परिग्रह &--ओोव 
प--कौध १०--लोक 


संज्ञा की दृष्टि से जीव वेद! कहलाता है *१) इनके अतिरिक्त तीन 
संशाए और हैं :--[ न० सू० ] 

( १ ) हेतुवादोपदेशिकी 

(२) दीघंकालिकी 

(३ ) सम्बगूदष्टि- ** 

ये तीनो जानात्मक हैं। संशा का स्वरूप सर्मकने से पहले कर्म का कार्य 
समझना उपयोगी होगा। संजशाएं आत्मा और मन की प्रशत्तिया हैं। वे कर्म 
द्वारा प्रभावित होती हैं। कर्म आठ हैं| उन सब में 'मोह” अघान हे | उसके 
दो कार्य हैं ः--तत्त्त-दष्टि या श्रद्धा को पिकृत करना और चरित्र को 
विक्ृत करना | दृष्टि को विक्ृत बनाने वाले पुदृगल दृष्टि मोह! और चरित्र 
को विकृत बनाने वाले पुदृगल “चारित्र मोह” कहलाते हैं। चारित्र मोह के 
द्वाश प्राणी में घिविध मनोवृत्तियां बनती हैं--( आज का मनोविशान जिन्हे 
स्वाभाविक मनोघृत्तिया कहता है ) जैसे--भय, धरणा, हंसी, सुख, कीमना, 
संग्रह, कगड़ालूपन, भोगासक्ति यौन सम्बन्ध आदि-आदि | 

तीन एपणाए :--६ १) मैं जीवित रहूँ, ( २) घन बढे, ( ३ ) परिवार 
बढ़े; तीन प्रधान मनोदृत्तिया :--( १ ) सुख की इच्छा (२) किसी चस्छु को 
पसन्द करना या उससे घुशा करना | ( ३ ) विजयाकाँज्ञा अथवा नया काम 
करने की भावना ५०--ये सभी चारित्र मोह द्वारा साप्य होते हैं। चारित 
मोह परिस्थितियों द्वारा उत्तेजित हो अथवा परिस्थितियों से उततेजिद हुए 

बिना ही आियों में भावना या अन्तः चोम पैदा करता हैं-जैसे कोष) मान, 
माया, लोस आदि] मोह के सिदाय शेष कर्म आत्मशक्तियों को आइत 

ऋउते है बिकुत नहीं | 
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( ६ ) गानयाररश के पुणल शाद--सविब्लय या साकार चेतना को समय 
छगो + | 


€ + ) वर नायरः के पुरगल दर्शन--निर्विशल्य या निराबार भेतना हो 
खायूत बरतें 7 | 


र 
पर थे पुटुग़ल सामथ्य में जितर छालते £। 
गरोप के पुदगल व्यात्मिए चानन्‍्द को दयाते हैं, पीदूगलिक सु पर 


५ 


(५ ) मार फे पुद्या झमृतितना को दयाने है, मर्तिवता--शच्छे, बुगे, धरी 


2 < 
पुरपण, बहाने ५ शार्य होने ४। 


(3) कझापाप हू पुएगत शास्यतिए स्थिति को दसां है, णीयन खीर मेगा 
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मैथुन की उत्तेजना के तीन कारण ये हैं-- 

(१) मास झौर रक्त का उपचय | 

(२ ) मैथुन-सम्बन्धी चर्चा के क्वण श्रादि से उत्तन्‍न मति। 

(३ ) मैथुन-सम्बन्धी चिन्तन | 
(8) परिग्रह सक्षा 

परिग्रह की बृत्ति मोह-कर्म के उदय से बनती है। 

परिम्रह की उत्तेजना के तीन कारण ये हैं :-- 

(१ ) अविमुक्तता | 

(३ ) परिगह-सम्बन्धी चर्चा के श्रवण आदि से उत्पन्न मति ) 

(३ ) परिग्रह-सम्बन्धी चिन्तन | 

इसी प्रकार क्रोष, मान, माया और लोभ--ये तमी दृत्तियाँ मोह से 
वनती हैं। वीतरागनश्ात्मा में--ये वृत्तिवा नहीं होती। ये आत्मा के सहज 
गुण नहीं किन्तु मोह के योग से होने वाले विकार हैं। 
(४) ओध संझा 

अनुकरण की प्रवृत्ति अथवा अव्यक्त चेतना या सामान्य-उपयोग, 
जैसे--लताए, बृक्ष पर चढ़ती हैं, यह वृक्ञारोहण का शान ओघ-सज्ञाहै। 
लोक-सजश्ञा--लौकिक कल्पनाए. अथवा व्यक्त चेतना या विशेष उपयोग “| 

आहार भय परिर्गह, मे हूण सुख ढुःख मोह वितिगिच्छा | 

कोह माण माय लोहे, सोगे लोगे य धम्मो हे॥- 

( आचाराह्ज नियुक्ति ३६ गाथा १११ ) 


(१) आहार-संज्ञा (६ ) मोह-सच्ञा (११ ) लोम-संज्ञा 
(२) मयन्‍सत् (७ ) विचिकित्सा-सशञा (१२) शोक-सन्ञा 
(३ ) परिग्रहनसजा (८ ) क्रोध-सशा (१३ ) लोक-संशा 
(४ ) मैथुन-सज्ञा (६ ) मान-सशा (१४ ) घर्मसशा 


(५ ) सुख-दुःख-सना. (१०) माया-सज्ञा 
ये सजाए एकेन्द्रिय जीवो से लेकर समनस्क पचेन्द्रिय तक के सभी 
जीवों में होती हैं । 
सवेदन दो प्रकार का होता है--इन्द्धिय-सवेदन और आवेग। इन्द्रिय 
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सवेदन दो प्रकार का होता है 

(१ ) सात-सवेदन- ** “-सुखानुभूति 

(२ ) असातन्सवेदन * “दुखानुभूति*४ 

आवेग दो प्रकार का होता है :-- 

( १) कपाय ( २) नो कषाय “5 | 
कषाय 

आत्मा को रगने वाली बृत्तिया--क्रोध, मान, माया, लोभ | ये तीज आवेग 
हैं। इनकी उत्पत्ति सहेतुक और निदँतुक दोनो प्रकार की होती है। जिस 
व्यक्ति ने प्रिय वस्तु का वियोग किया, करता है, करने वाला है, उसे देख 
क्रोध उमर आता है--यह सहेतुक क्रोध है * *] किसी बाहरी निमित्त के बिना 
केवल क्रोध-बेदनीय - पुदूगलो के प्रमाव से क्रोध उत्पन्न होता है, वह 
निहेंहुक है *०| 
नो कंषाय 

कपाय को उत्तेजित करने वाली बृतिया--हास्य, रति, अति, 
मय, शोक, णुगुप्सा, घुणा, स्ज्री-वेद ( स्त्री-सम्बन्धी अमिलाषा )| पुरुष: 
वेद, नपुसक वेद | कई आवेग 'सशा' में वर्गीकृत हैं और कई उनसे मिन्न हैं। 
थे सामान्य आवेग हैं--इनमें से हास्य आदि की उत्पत्ति सकारण और 
अकारण दोनों प्रकार की होती हैं। एक समय में एक शान और एक सवेदन 
होता है। समय की सूकमता से मिन्‍न-मिन्‍न सवेदनों के क्रम का पता नहीं 
चलता किन्तु दो सवेदन दो मिन्‍न काल में होते हैं| 
उपयोग के दो प्रकार 

चेतना दो प्रकार की होती है--साकार और अनाकार *<| वस्तुमात्र 
को जानने वाली चेतना अनाकार और उसकी विविध परिणतियों को जानने 
वाली चेतना साकार होती है। चेतना के--ये दो रूप उसके स्वमाव की दृष्टि 
से नहीं किन्तु विपय-अहण की दृष्टि से बनते हैं| हम पहले अमेद, स्थूल रुप 
या अवयबी को जानते हैं, फिर भेदों को, यूहम रूपों या अवयवो को जानते 
हैं। अमेदग्राद्दी खेतना में आकार, विकल्प या विशेष नहीं होते, इसलिए वह 
अनाकार या दर्शन कहलाती है। भेद्य्राही चेचना मे आकार, विकल्प या 
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विशेष होते हैँ, इसलिए, उसका नाम साकार या नान होता है। 
अव्यक्त और व्यक्त चेतना 

अनाबृत चेतना व्यक्त ही होती हैं। आदत चेतना दोनो प्रकार की होती 
है--मन रहित इन्द्रिय जान अच्यक्त होता है और मानस जान व्यक्त | सुत्त-- 
मूच्छित आदि दशाओ में मन का शान मी अव्यक्त होता है, चचल-दशा में 
वह अधे-व्यक्त भी होता है। 

अव्यक्त चेतना को अध्यवसाय, परिणाम आदि कहा जाता है। अर्ध- 
व्यक्त चेतना का नाम है--हेतुबादोपदेशिकी संजा**| यह दो इन्द्रियों वाले 
जीवो से लेकर अगर्भज पस्चेन्द्रिय जीवों में होती है। इसके द्वारा उनमे इष्ट- 
अनिष्ट की प्रवृत्ति-निदृत्ति होती है| व्यक्त मन के विना भी इन प्राणियों मे 
सम्मुख आना, वापिस लौटना, सिकुडना, फैलना, बोलना, करना और दौड़ना 
आदि-आदि प्रवृत्तिया होती है *"| 

गर्मज प्चेन्द्रिय जीवी में दीर्धकालिकी सजाया मनहोता है। वे 
भैकालिक और आलोचनात्मक विचार कर सकते हैं| सत्य की भ्रद्धा या सत्य 
का आग्रह रखने वालो में सम्यगू-दृष्टि सज्ञा होती है। मानसिक ज्ञान का 
यथार्थ और पूर्ण विकास इन्हीं को होता है | 

मानसिक विकास 

मानसिक विकास चार प्रकार से होता है !-- 

(१ ) प्रत्तिमा, सहज बुद्धि या औत्पत्तिकी बुद्धि से | 

(२) आत्म-सयम का अनुशासन--शुद शुभूषा से उत्पन्न बुद्धि--वैिनयिकी 
बुद्धि! से | 

(३ ) कार्य करते-करते मन का कौशल बढता है--इसे 'कार्मिकी बुद्धि कहा 
जाता है; इस बुद्धि से ! 

(४ ) आयु बढने के साथ ही मन की योग्यता बढती है । युवावस्था बीत जाने 
के वाद भी मानसिक उन्नति होती रहती है--इसका नाम है पारिणा- 
मिकी चुद्धिः, इस बुद्धि से । हर 

मानसिक विकास सव समनस्क प्राणियाँ में समान नहीं होता | उसमे 
अनन्तगुण तरतमभाव होता है। दो समनस्क व्यक्तियों का ज्ञान परस्पर 
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अनन्तगुणदीन और अनन्दगुण अधिक हो सकता है| इसका कारण उनकी 
आसन्तरिक योग्यता, ज्ञानावरण के विल्लय का तारतम्य है | 
बुद्धि का तरत॒मभाव 

जिसमें शिक्षात्मकक और क्रियात्मक अर्थ को ग्रहण करने की छमता 
होती है, वह 'समनस्क' होता है "*| बुद्धि समनस्कों में ही होती है। उसके 
सात प्रधान अद्गज हैं :-- 

१--अहण-शक्ति 

२--विमर्श ? 

३--निर्णयय ?! 

४--धारणा» १? 

५-त्मति 

६--विश्लेषण ?” 

७--कल्पना* 37) 

मन का शारीरिक शान-तन्तु के केन्द्रों के साथ निमित्त नैमित्तिक सम्बन्ध है। 
शान-तनन्‍्तु प्रौढ नहीं बनते, तव तक बौद्धिक विकास पूरा नहीं होता । 
जैसे--शक्तिअयोग के लिए शारीरिक विकास अपेक्षित होता है, वैसे ही 
वौद्धिक विकास के लिए शान-सन्तुओं की प्रौदृता । वह सोलह वर्ष तक पूरा 
हो जाता है। वाद में साधारणतया बौद्धिक विकास नहीं होता, फेबल 
जानकारी बढती है| 

बुद्धि-शक्ति सवकी समान नहीं होती। उसमें विचित्र न्यूनाधिक्थ होता हैं। 
विचिनता का कारण अपना-अपना आवरण-विलय होता है | सब विचिनरताएँ 


ववायी नही जा सकवों | उनके वर्गीकृत रूप बारह हैं, जो प्रत्येक बुद्धि-शक्ति 
के साथ सम्बन्ध रखते हैं .-... 


(६ ) बहु अद्दण (५) चित्र अदृण 
(२) अल्प ४ (६ ) चिर ४ 
(३)चहुविष . ” (७) निश्चित |; 


(४) अल्पनिध ? (८) अमभिश्रित ॥। 
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(६) सदिरध ». (११) घुव हे 
(१०) असंदिग्ध ४” (१२) अध्ुव ४ 
इसी प्रकार विमर्श, निर्णय आदि के भी ये रूप बनते हैं। अवस्था के 
साथ बुद्धि का सम्बन्ध नहीं है | इद्ध, युवा और वालक--ये मेद अवस्थाइत हैं, 
चुद्धिक्त नही | जैसा कि आचार्य जिनसेन ने लिखा है-- 


“वर्षीयासों यवीयास, इति भेदों वयस्कृतः |” 
न वोधबूडियवाधक्ये, न यून्यपचयोधिय ** | 
तुलनना--फ्रेंच मनोवैज्ञानिक आल्फेड वीने की बुद्धि माप की प्रणाली के 

अनुसार सात वर्ष का वच्चा नो वीस से एक तक गिनने में असमर्थ है, 
छह वर्ष की उम्र के बच्चों के निमिच्त बनाये गए प्रश्नों का सही उत्तर दे 
सकता है तो उसकी बौद्धिक उम्र छह वर्षों की मानी जाएगी। इसके 
प्रतिकूल सात वर्ष की उम्र वाला बच्चा ६ वर्ष के बच्चों के लिए. वनाये गए, 
प्रश्नों का उत्तर दे सके तो उसकी बौद्धिक उम्र अवश्य ही नौ वर्ष की आकी 
जाएगी 
मानसिक योग्यता के तत्त्व 


मानसिक योग्यता या क्रियात्मक मन के चार तत्त हैं :-- 
(१ ) बद्धि (२) उत्साह-इच्छा-शक्ति या सकलप (३) उद्योग (४) मावना | 
( १ ) बुद्धि०५ .....इन्द्रिय और अर्थ के सहारे होने वाला मानसिक जान | 
(२ ) उत्साह *--लव्धि--वीर्यान्तराव--कार्यक्ष॒मता की योग्यता में बाधा 

डालने वाले कम पुदुगल, के विलय से उत्पन्न सामथ्ये--मिवा-क्षमता | 

(३ ) उद्योग :--करण-वीर्यान्तराय से उत्पन्न क्ियाशीलता | 
( ४ ) भावना :--पर-अमावित दशा | 

बुद्धि का कार्य है विचार करना, सोचना, समझना, कल्पना करना, स्थृति, 
पहिचान, नये विचारों का उत्पादन, अनुमान करना जादिन्आदि | 

उत्साह का कार्य है--आचेश, स्फूर्ति या सामथ्यं उत्पन्न करना ] 

उद्योग का कार्य है--सामर्थ्य का कार्यरुप में परियमन ] 

आजचना का छार्य है +-ून्मयता उत्पन्न करना है 
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चैतना की विभिन या 

चेतना का मूल खोत आत्मा है। उसकी सर्व मान्य दो अ्रदत्तिया हैं“ 
इन्द्रिय और मन | इन्द्रिय ज्ञान बार्तमानिक और अनालोदनात्मक होता है। 
इसलिए, उसकी प्रवृत्तिया बहुमुखी नहीं होतों। मनस्‌ का भान जैकालिक और 
आलोचनात्मक होता है । इसलिए उसकी अनेक अवस्थाएं बनही हैं :-- 

सकलल्‍प :--वाह्म पदार्थों में ममकार | 

विकल्प :--हर्ष-विषाद का परिणाम--मैं सुखी हूँ, में हुःखी आदि। 

निदान :--भौतिक सुख के लिए, उत्तट अमिलापा या प्रार्थना ) 

स्पृत्ि :--६ृए भ्रुत और अनुभूति आदि विषयों की याद । 

जाति-स्मृति +--यूवे जन्म की याद | 

प्रद्यमिशा :--पहिचान | 

कहपना :--तक, अनुमान, भावना, कघाय, स्वप्न | 

श्रद्धान :--सम्यक्‌ या मिथ्या मानसिक रुचि | 

ल्ेश्या :--शुभ या अशुभ मानसिक परिणाम | 

ध्यान" * ;--- मानसिक एकाग्रता श्रादि-आदि | 

इनमें स्व्रृति, जाति-स्प्रृति, प्रत्ममिज्ञा, तक, अनुमान--ये विशुद्ध शान 
की दशाएं हैं। शेप दशाएँ, कम के उदय या विलय से उत्मन्‍्न होती हैं। 
सकत्प, विकल्प, निदान, कषाय और स्वप्न--ये मोहन्म्रमावित चेतना के 
चिन्तन हैं। भावना, भ्रद्धान , लेश्या और घ्याव--ये मोहअभावित चेतना 


में उत्तन्‍्न होते हैँ तव असत्‌ और मोह-शून्य चेतना मे उत्मन्न द्ोते दे तब 
सत्‌ वन जाते हैं। 


स्वप्न-विज्ञान 

फ्रायड के अनुसार स्वप्न मन में की हुई इच्छाओं के परिणाम है| जैन 
दृष्टि के अनुसार स्वप्न मोह-कर्म और पूर्च-सस्कार के उद्वोध के परिणाम हैं। 
ये यथार्य और अयथार्थ दोनों प्रकार के होते हैं+० | समाधि और असमाधि-7 
इन दोनों के निमित्त बनते हैं*< | किन्तु वे मोह प्रमावित चैंवन्य-दशा में ही 
उतन्‍न होते हैं अन्यथा नहीं** | 


अवष्न-जान का ब्विपप्त पहले ड2, धुत, अनुभूत बस्तर ही होती है । 
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स्वप्न अर्घ-निद्धित दशा में आता है** | यह नींद का परिणाम नहीं 
किन्तु इसे नीद के साहचर्य की आवश्यकता होती है। जाश्त दशा में जैसे 
वस्तु-अनुसारी ज्ञान और कल्पना दोनों होते हैं, वेंसे ही स्वप्नन्दशा में भी 
अतीत की स्मृति, भविष्य की सत्‌-कल्पना और असत-कल्पना ये सव होते 
हैं। स्वप्न-विज्ञान मानसिक ही होता है। 





भावना 
भावना 
| | 
अप्रीति जाति प्रीति पा 
[7 [7] 
क्रोंघ मान माया लोम 


भाषना की दो जाविया हैं--(१) अग्रीति (२) प्रीति | 

अग्रीति के दो भेद हैं---क्रोध, मान। 

प्रीति के दो भेद हैं--माया, लोग | 

श्रप्रीति जाति की सामान्य दृष्टि से क्रोध और मान द्वेष है | प्रीति जाति 
की सामान्य दृष्टि से माया और लोम राम है ] 


ध्यवद्वार की दृष्टि से क्रोध और मान द्वेष है। दूसरे को हानि पहुँचाने 
कै लिए माया का प्रयोग होता है, वह भी द्वेष है। लोग मूच्छात्मक है, 
इसलिए, वह राग है 
ऋणुसूत्र की दृष्टि से क्रोध अप्रीविर्प है, इसलिए द्वेप है। मान, 
माया और लोस कदाचित्‌ राग और कदाचित्‌ दे प होते हैं) मान अहकारोप- 
योगात्मक होता है, अपने वहुमान की भावना होठी है; उव वह प्रीि की 
कोटि में जाकर राग चन जाता है और पर गुण-देपोप्योगात्क होता है, तव 
अप्रीति की कोटि में जा वही दोप वन जाता है। दूसरे को हानि पहुँचाने के 
लिए माया और लोम प्रयुक्त होते हैं, तव वे अप्रीति रूप बन द्वेप की वीड़ि 
में चले जाते हैं। अपने धन, शरीर आदि की सुरक्षा या पोषप के लिए 
प्रयुक्त होते हैं, जब-वे मूच्छाँसिक होने के बाएण राग वन जते हैं| 
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शाब्दिक दृष्टि से दो ही वृत्तिया हैं** (१) लोग या राग, (३) क्रीष 
यथा हैप । 

मान और माया जब स्वहित-उपयोगात्मक होते हैं, सव मूच्छत्मिक होने 
से लोग और लोम होने से राग वन जाते हैं ] वे परोपघाव-उपयोगात्मक होते 
हैं, तव घृणात्मक होने से क्रोष और क्रोध होने से द्ेघ बन जाते हैं** | 

यह वैभाविक या मोहअभावित मावना का रूप है) मोहश्त्य या 
स्वाभाविक भावना के सोलह प्रकार हैं-- 


(१) अनित्य-चिन्तन (६) निर्जरा-चिन्तन 

(२) अशरण-चिन्तन (१०) धर्म-चिन्तन 

(३) भव-चिन्तन (११) लोक-व्यवस्था चिन्तन 
(४) एकत्व-चिन्तन (१२) बोधि हुल॑भता-चिन्तन 


(५) अन्यल-चिन्तन (१३) मैन्री-चिन्ठन 
(६) अशौच चिन्तन (१४) प्रमोद-चिन्तन 


(७) आख्वनचिन्तन (१५) कारुण्य-चित्तन 
(८) सबर-चिन्तन (१६) माध्यस्थ्य-िन्तन 
अड्ान 


भरद्धा को विक्ृत करने चाले क्‍स-युदुगल चेतना को प्रभाषित करते हैं, 
तब तालिक धारणाए, मिथ्या वन जाती हैं। असत्य का आजह“ध्या 
भाग्रह के बिना भी श्रमत्व की धारणाएं जो वनती हैं*५, थे सहज ही नहीं 
होती | केयल वातावरण से ही वे नहीं बनती | उनका मूल कारण भद्धा मोह 
पुदेंगल हैं| पिमकी चेतना इन पुद्गलों से प्रभावित नहीं होती, उनमें 
अनत्य का आह नहीं होता । यह स्थिति नैसर्गिक और शिक्षा-लम्य दोनों 
प्रऊार की होती ६। 
लेश्या 

एमसाने चाप विचारों के अनुरूप और विचार चारित को विछृत बनाने 


पर एुपले के प्रभाव आर अप्रभाव के पलुरुप बनते हैं | बर्म-पुदुगल हमारे 


गे चर विन्‍्गरों को मीहर से प्रमावित बग्ते ६, तब बाहरी पुरगल उन 
2४१६६) २०५५, 


हाय | ) ये फियप श्झ बाले होल $ | च््ण्ण नील अर कापोत-चम 


्थ 
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तीन रगों वाले पुदूगल विचारों की अशुद्धि के निमित्त बनते हैं | तेजसू, पद्म 
और श्वेत--ये तीन पुदूशल विचारों की शुद्धि में सहयोग देते हैं | पहले वर्ग के 
रंग विचारों की अशुद्धि के कारण बनते हैं, यह प्रधान वात नहीं है किन्तु 
चारित्र मोह-प्रभावित बिचारो के सहयोगी जो बनते हैं, वे कृष्ण, नील और 
कापोत रंग के पुदूगल ही होते हैं---प्रधान बात यह है | यही बात दुसरे वर्ग के 
रगों के लिए है | 
ध्यान 

मन या दृत्तियों के केन्द्रीकरण की भी दो स्थितियाँ होती हैं :-- 

(१) विभावोन्मुख (२) स्वमावीन्मुख 

(क) प्रिय वस्तु का वियोग होने पर फिर उसके संयोग के लिए. 

(ख) अग्रिय वस्तु का संयोग होने पर उसके वियोग के लिए---जी 
एकाग्रता होती है, वह व्यक्ति को आरत्त--6ुःखी बनाती है| 

(ग) विपय--चरासना की सामग्री के संरक्षण के लिए--- 

(घ) हिंसा के लिए:-- 

(ड़) अतत्य के लिए--- 

(व) चौये के लिए-- 

“डीने वाली एकाग्रता व्यक्ति को ऋर बनाती है--इसलिए मन का यह 
फैन्द्रीकरण विभावोन्मुख है। 

(क) सल्यासत्य विवेक के लिए :-- 

(ख) दोप-मुक्ति के लिए :-- 

(४) कर्म-मुक्ति के लिए. :-- 

“डोने वाली एकाप्रता व्यक्ति को आत्म निष्ठ बनाती है--इसलिए वह 

स्वभाबोन्सुख है ] 








हक 
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आहरण 

आहरण के दोष 

वाद के दोष 

विवाद 

प्रमाण-व्यवस्था का आगमिक आधार 
अनेकान्त्-व्यवस्था 

प्रमाण-व्यवस्था 


न्याय और न्याय शास्त्र 

सीमांसा की व्यवस्यित पति अथवा प्रमाण की मीनाता का नाम 
न्याय--तरऊ विद्या है) 

न्याय का शाव्दिक चर्य* है--प्राप्ति! और पारिमाषिक अर्थ है--“थुक्ति 
छे द्वारा पदार्य--अमेय--चस्तु की परीक्षा करना ५” एक वस्तु के वारे मे अनेक 
विरोधी विचार तामने आते हैं, तब उनके वल्ावल का निर्णय करने के लिए 
जो विचार किया जाता है, उतका नाम परीक्षा है || 

को के बारे में इन्द्र का विचार सही है और चन्द्र का विचार गलत है, 
यह निर्यय देने बाले के प्ास्॒ एक पुष्ट आधार होना चाहिए | अन्यथा उसके 
निर्यंय का कोई मूल्य नहीं हो सकता । इन्द्र” के विचार को सही मानने का 
आधार यह हो सकता है कि उसकी युक्ति प्रमाण ) भे साध्य साधन की 
स्पिदि अनुकूल हो, दोनो ( साध्य-साधन ) में विरोध न हो | इन्द्र! की युक्त 
फे अनुसार 'क' एक अक्षर (साध्य ) है क्योंकि उसके दो ठुकडे नहीं हो 
सकते | 

पउन्द्र! के मतानुसार 'ए” भी अक्षर है। क्योंकि वह वर्ण-माला का एक 
श्रग है, इसलिए चन्द्र! का मत गलत है। कारण, इसमें साध्य-सधन की 
संगति नही है। ए! वर्णमाला का अंग है फिर भी अक्षर नहीं है। वह 
“ग्र+इ! के सयोग से बनता है, इसलिए सयोगज चर्ण है। 

स्थाय-पद्धति की शिक्षा देने वाला शास्त्र '्याय-शास्त्रो कहलाता है। 
इसके भुख्य अंग चार हैँ*-- 

१--सत्त की मीमासा करने वाला-अमाता ( आत्मा ) 

२--भीमाँसा का मानदफ्ड--अमाण ( यथार्थ ज्ञान ) 

३--जिसकी मीमासा की जाए--प्रमेय ( पदार्थ ) 

४--मीमासा का फल--प्रमिति ( हेय-उपादेय-मध्यस्थ-चुद्धि ) 
न्याय शास्त्र की उपयोगिता 

प्राणी मात्र में अनन्त चैतन्य होता है। यह संत्तागत समानता है। 
विक्राप्त की अपेज्षा उसमें तास्तम्य मी अनन्त होता है] अवसे अधिक 
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विकासशील प्राणी मनुष्य है। वह उपयुक्त सामभ्ी मिलने पर चैतन्य विकास 
की चरम सीमा केवल-भान तक पहुँच सकता है। इमसे पहली दशाओं में मी 
उसे बुद्धि-परिष्कार के अनेक अवसर मिलते हैं | 

मनुष्य जाति में स्पष्ट अर्थ बोधक भाषा और लिपि-सकेव--ये दो ऐसी 
विशेषताए हैं, जिनके द्वारा उसके विचारों का स्थिरीकरण और विनिमय 
होता है। 

स्थिरीकरण का परिणाम है साहित्य वाइमय और विनिमय का परिणाम 
है आलोचना | 


ज्यो ज्यों मनुष्य की शान, विज्ञान की परम्परा आगे बढती है, त्यों-त्यो 
साहित्य अनेक दिशागामी बनता चला जाता है | 


जेन वाडमय में साहित्य की शाखाए चार हैं-- 

( १) चरणकरणानुयोग--आचार-मीमासा---उपयोगिताबाद या कतैव्य- 
बाद ( कर्तव्य-अकर्तव्य-विवेक ) यह आध्यात्मिक पद्धति है | 

(२ ) धर्मकथानुबोग--आत्म-उद्वोधनशिक्षा ( रूपक, दृष्टान्त और 
उपदेश ) 

(३ ) गणितानुथोग गणितशिज्ञा। 

(४ ) द्रव्यानुवोग अस्तित्ववाद या वास्तविकताबाद | 

तर्-मीमासा और वस्तु-स्वरूप-शास्त्र आदि का समावेश इसमें होता हैं ) 
यह दाशंनिक पद्धति है | यह दस प्रकार का है-- 

( १ ) द्रब्यानुयोग--#च्य का विचार | 

्ेमे--्वन्य शुष-पिवायद्गन्‌ होता है। जीव में शान, शुण और सुख हु-प 
याद पयाय मिलते है, इसलिए बह द्रव्य है 

३ ) मानूरानुबीग--सत्‌ का विचार | 


र् उन्प इत्तान 
स->-उन्प इताह 


) व्यय और औन्‍्य युक्त होने के कारण सत्‌ होता है । 


६7 म क्र होते हुए भी पर्याय की दृष्टि से उत्रादर्यय- 
भम याद है, दुयरिए व सतत है | 


जीप स्कप पर 
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(३ ) एकार्थिकानुयोग--एक अर्थ वाले शब्दो का विचार | 

>पस जैसे: थ्‌ः सु पर्यायवाची न 

जीव, ग्राणी, भूत, सत्त आदि-आदि जीच के पर्यायवाची नाम है | 

(४ ) करणानुयोग--साधन का विचार ( साधकतम पढार्थ-मीमासा ) 

जैपे हे: 5 न्‍ 5 

जेसे--जीव काल, स्वभाव, नियत, कर्म और पुरुषार्थ पाकर कार्य मे 
अबृत्त होता है | 

(४ ) अर्पितानपितानुयोग--मुख्य और गौण का विचार ( मेदाभेद- 
विषत्षा ) 


जैसे--जीव अमेद-हष्टि से जीव मात्र है और मेद-राष्टि की अपेक्षा वह 
दो अकार का है--बद्ध ओर मुक्त। वद्ध के दो मेद हँ--( १) स्थावर 
(२ ) चस, आदि-आदि | 

(६ ) मावितामावितानुयोग---अन्‍्व से प्रभावित और श्रग्रभावित विचार | 

जेंते--जीव की अजीव द्रव्य या पुदुगल द्रव्य प्रभावित अशुद्ध दशाए, 
पुदुगल मुक्त स्थित्तिया शुद्ध दशाएं | 

(७ ) चाह्मावाह्मानुयोग--साहश्य और वैसाह॒श्य का विचार | 

जैसे--धचेतन जीव अचेतन आकाश से वाह्य ( विसदश ) हे और 
भ्ाकाश की भाति जीव अमूर्त है, इसलिए वह आकाश से अवाह्म 
(सहश) है । 

(८) शाशबताशाशवतानुयोग--नित्यानि्ल विचार। जैसें-5व्य की 
दृष्टि से जीव अनादि-निधन है, पर्याव की दृष्टि से वह नए-मए पर्यावों मे 
जाता है। 

(६ ) तथाजानअनुयोग--सम्ब्ग्‌ दृष्टि जीव का विचार | 

( १० ) अतथाजानअनुवोग--असम्बग्‌ ध॒ष्टि जीव का विचार “| 

एक विषय पर अनेक विचारकों की अनेक मान्यताए अनेक निगमन-- 
निष्कर्ष होते ईं। जैसे--आत्मा के वारे मे-- 

अक्रियावादी-नास्विक “आत्मा नहीं है] 

क्रियावादी--आस्तिक दशनों में :-८ 
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( १) जैन--आत्मा चेतनावान्‌, देह-परिमाण, परिणामी--नित्वानिल, 
शुभ अशुभ कर्म-कर्ता, फल-भोक्ता और अनन्त हैं| 


(२ ) वौद्ध--क्षणिक चेतनाप्रवाह के अतिरिक आत्मा और कुछ 
नहीं है। 


(३ ) नैयायिक वैशेषिक--आत्मा कूटस्थ नित्य, अपरिणामी, अनेक 
और व्यापक हैं। 


(४ ) साख्य--आत्मा अकर्ता, निष्किय, भोक्ता, वहु और व्यापक है। 


यहाँ वास्तविक निष्कर्ष की परीक्षा के लिए बुद्धि में परिष्कार चाहिए। 
इस बौद्धिक परिष्कार का साधन न्याय-शास््र है। यह घुद्धि को अर्थसिद्धि के 
योग्य बनाता है। फलितार्थ मे बुद्धि को अर्थ सिद्धि के योग्य बनाना, यही 
न्याय-शास्त्र की उपयोगिता है। 


अर्थसिद्धि के तीन रूप 


उद्देश्य से काये का आरम्म होता है और सिद्धि से अन्त | एद्देश्य और 
सिद्धि एक ही क्रिया के दो पहलू हैं| उद्देश्य की सिद्धि के लिए क्रिया चलती 
है और उसकी सिद्धि होने पर क्रिया रुक जाती है| अत्येक सिद्धि ( निहत्ति- 
क्रिया ) के साथ निर्माण, प्राप्ति या निर्शय--इन तीनों में से एक अर्थ अवश्य 
जुढ़ा रहता है, इसलिए अथंसिद्धि फे तीन रूप बनते हैं *--- 

(१ ) असत्‌ का प्राहुर्माच ( निर्माण ) मिट्टी से घडें का निर्माण | मिट्टी 
के ढेर में पहले जो घड़ा नही था, वह वाद में बना, यह असत्‌ का ग्रादुर्भाव 
है। अर्थ की सिद्धि है एक 'घडा नामक वस्तु की उत्पत्ति ] 

(२ ) अभिलपित वस्तु की ग्राति। प्यास लग रही है। पानी पीने की 
इच्छा दै | पानी मिल जाना, यह सत्‌ वस्तु की प्राप्ति है । 

( ३ ) भावनप्ति--अर्थ--उस्ठु के स्वरूप का निर्सेय | यह सत्‌ पदार्थ की 
निश्चित जानजारी या बौद्धिक प्राप्ति है। 

इनमें ( २) असत्‌ की उत्पत्ति और ( २) सत्‌ की आप्ति से न्‍्याय-शास्त् 


है 
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का साज्ञात्‌ सम्बन्ध नही है | न्‍्याय-शास्त्र का ज्षेत्र सत्‌ के स्वरूप की निश्चित्ति 
है " परम्परकारण के रूप में इश्टवस्तु की प्रासि मी प्रमाण का फल माना जा 
सकता है “| 

जैन न्याय का उद्गगंस और विकास 


जैन तत्ववाद आगृ-दैतिहासिक है। इसका सम्बन्ध युग के आदि-पुरुष 
भगवान्‌ ऋषभनाथ से जुड़ता है। मारतीय साहित्य में मगवान्‌ ऋषमनाथ के 
अस्तित्व-साधक प्रमाण प्रद्ुर मात्रा में मिलते हैं *। जेन-साहित्व में जो 
तखबाद हमें आज मिलता है, चह अन्तिम तीर्थंकर मगवान्‌ महावीर की 
उपदेश-गाथाओ से सम्बद्ध है । फिर भी हमें यह स्मरण रखना चाहिए कि 
जैन सूत्र भगवान्‌ ऋषमनाथ और भगवान्‌ महावीर के तत्त्वाद की एकता का 
समथन करते हैं १०, भगवान्‌ महावीर ने उन्ही तत््तों का उपदेश किया, जो 
भगवान्‌ ऋषभनाथ ने बतलाए थे। जैन दर्शन का नामकरण भी इसी का 
पोषक है | इसका किसी व्यक्ति के नाम से सस्वन्ध नहीं। अविच्छिन्न परम्परा 
के रूप में यह चलता आ रहा है। 

निम्नेन्थ-प्रवचन, आइंत्‌ दर्शन, जैन दर्शन--इस प्रकार नाम-क्रम बदलने 
पर भी सभी नाम सुणात्मक रहे, किसी व्यक्ति विशेष से नहों छुडे। निर्म्रन्थ, 
अहंत्‌ और जिन---ये नाम सभी तीर्थकरों के हैं, किसी एक तीर्यकर के नहीं | 
इसलिए, परम्परा की दृष्टि से जैन तत्तवाद प्रागू-ऐेतिहासिक और तद्‌विषयक 
उपलब्ध साहित्य की अपेज्षा वह भगवान्‌ महावीर का उपदेश है। इस दृष्टि से 
उपलब्ध जैन न्याय के उद्गम का समय विक्रम पूर्व ५ वीं शताब्दी है। 
वादरायण ने ब्रह्मतत्त ( शाश३३ ) में स्पाह्वाद में विरोध दिखाने का प्रवत् 
किया है। धादरायण का समय विक्रम की तीसरी शताब्दी है। इससे मी जैन 
न्याय-परम्परा की आचीनता सिद्ध होती है। जैन आगम-सन्नों मे स्थान-स्थान 
पर न्याय के प्राषभूत अगों का उल्लेख मिलता है। उनके आधार पर जैन- 
विचार-पद्धति की रूपरेखा और मौलिकता वहज समझी जा सकती है | 
जैन न्याय की मौलिकता 

जैन न्याय मौलिक है? इसे समकने के लिए हमे जिन ऋगर्ों में वर्क का 
क्या स्थान है'--इस पर दृष्टि डालनी होगी। 
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कथा तीन प्रकार की होती है**--( १) अर्थ-कथा (२) धर्म-कथा 
(३ ) काम-कथा **| धर्म-कथा के चार भेद हैं १३ उनमें दूसरा भेद है 
वित्षेपणी | इसका तात्यये है--धर्म-कथा करने वाला मुनि (१) अपने 
सिद्धान्त की स्थापना कर पर सिद्धान्त का निराकरण करे *४] अथवा 
(२) पर सिद्धान्त का निराकरण कर अपने सिद्धान्त की स्थापना करे। ( ३ ) 
पर सिद्धान्त के सम्यगृबाद को बताकर उसके मिथ्यावाद्‌ को बताए अथवा 
(४ ) पर सिद्धान्त के मिथ्यावाद को बताकर उसके सम्यगृवाद को वतताए। 


तीन प्रकार की वक्तन्यता* +-- 
(१) स्व सिद्धान्त-वक्तव्यता | 
(२ ) पर सिद्धान्त-वक्तव्यवा । 
(३ ) उन दोनों की' वक्तव्यता | 


स्व॒ सिद्धान्त की स्थापना और पर सिद्धान्त का निराकरण वाद विद्या में 
कुशल व्यक्ति ही कर सकता है। 


भगवान्‌ महावीर के पास समृझवादी सम्पदा थी। चार सौ सुनि 
वादी थे | थ। 


नौ निपुण पुरुषों में वादी को निपुण ( सूछम ज्ञानी ) माना गया है *० - 


भगवान्‌ महावीर ने आहरण (दृष्टान्त) और हेतु के प्रयोग में कुशल साधु 
को ही धर्म-कथा का अधिकारी बत्ताया है १८] 


इसके अतिरिक्त चार प्रकार के आहरण और उसके चार दोप, चार 
प्रकार के हेतु, छह प्रकार के विवाद, दस प्रकार के दोष, दस अरकार के विशेष, 


आदेश ( उपचार ) आदि-आदि कथाज्ञों का प्रचुर मात्रा में निरूपण 
मिलता है। 


तऊं-पद्धति के विकी्ण वीज जो मिलते हैं, उनका व्यवस्थित रूप क्या था; 
यह सममकना सुलभ नहीं किन्तु इस पर से इतना निश्चित कहा जा सकता है 
कि जैन परम्परा के आगम्ुग में भी परीक्षा का महत्तपूर्ण स्थान रहा है। 
कई त्तीथिंक जीव-हिंसात्मक प्रदृत्तियों से 'सिद्धिः की प्राप्ति बताते हैं, उनके इस 


्. 
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अमिमत को अपरीक्ष्य दृष्ट' कहा गया है **। “सत्‌ असत्‌ की परीक्षा किये 
बिना अपने दर्शन की श्लाघा और दूसरे दर्शन की गहाँ कर स्वय को विद्वान 
समझते वाले संसार से मुक्ति नही पाते *९[” इसलिए जैन परीक्षा-पद्धति का 
यह प्रधान पाठ रहा है कि “स्व पक्षु-सिद्धि और पर पक्ष की असिद्धि करते 
समय आत्म-समाधि वाले मुनि को बहुग़ुण प्रकल्प! के सिद्धान्त को नहीं 
भूलना चाहिए.| प्रतिशा, हैत, दृष्टान्त, उपनय और निगमन अथवा मध्यस्थ 
वचन ( निष्पक्ष वचन ) ये वहु गुण का सर्जन करने वाले हैं। वादकालष में 
अथवा साधारण वार्तालाप में मुनि ऐसे हेतु आदि का प्रयोग करे, जिससे 
विरोध न बढे--हिंसा न बढ़े *९” 


वादकाल में हिंसा से वचाव करते हुए भी तत्व परीक्षा के लिए प्रस्तुत 
रहते, तब उन्हें प्रमाण-मीमासा की अपेक्षा होती, यह स्वय गम्य होता है। 

जैन-साहित्य दो भागों में विभक्त है-( १) आगम और ( २ ) मन्थ ! 

आयगम के दो विभाग हैं--अग और अग अतिरिक्त-उपाग | 

अग स्वतः प्रमाण है **] अग-झ्तिरिक्त साहित्य वही प्रमाण होता है, 
जो अगन्साहित्य का विसवादी नही होता । 

केवली, अवधि ज्ञानी, मनः पर्यव ज्ञानी, चर्तर्दशपूर्वंधर, दशपूर्वधर और 
नवपूवंघर ( दशवें पूर्व की तीसरी आचार-वस्तु सहित ) थे आगम कहलाते 
हैं २३। उपचार से इनकी रचना को भी 'आ्रागमं कहा जाता है**। 

अन्य स्थविर या आचायों की रचनाओं की सजा अर्थ है। इनकी 
प्रामाणिकता का आधार आगम की अविसवादकता है। 

अग-साहित्य की रचना भगवान्‌ महावीर की उपस्थिति में हुईं। भग- 
चान्‌ के निर्वाण के बाद इनका लघु-करण और कई आगमों का स्कलन और 
सप्रहण हुआ | इनका अन्तिम स्थिर रूप विक्रम की ४ वी शताब्दी से है। 


आगमससाहिल्य के आधार पर प्रमाण-शास्त्र की रूपरेखा इस प्रत्गर 
बनती है-- _ 
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१--प्रमेष--सत्‌ ) 
सत्‌ के तीन रूप ईं--ठत्पाद, व्यय और प्ौष्य | उलाद और व्यय की 
सम्ि--पर्याय | 


प्रौष्य-गुण । 
गुण श्रीर पर्याय की सम्टि--द्रव्य | 
सत्‌१५ 
उत्पाद ६ ही 
एयौय्‌ गुण छ 
है 
द्र्ब्य 
[पजाज-+-++-- नई 
2 पल हा 


खत सब्र भ्रिजेरा मोक्ष 


| व जया 


जमे, अधम, आकाश, काल, पुदुगल, पुष्य, ण्रप्र, कंधे 
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२--प्रमाश--यथार्थ शान या व्यवसाय | 
[ भगवती के आधार पर अमाप-व्यवस्था *<] 
हक 
025 ऋष #छ 
मत्यच्े अनुमान उपमा. आगम 
(शेष अनुयोग द्वारवत्‌ ) 
[ ख्थानाडु सूत्र के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ] 
व्यवसाय * ९ 
| 
७0४७ के 
प्रत्यक्ष प्रात्ययिक आनुगमिक 
अधवा--( द्वितीय प्रकार २९) 
शान दो प्रकार का होता है--१--अत्यक्ष २--परोक्ष 
प्रलक्ष के दो मेद -*१--फैवल-शान २--नो केवल-शान 
केवल-शान के दो भेद-**१---भवस्थ फेवल-जञान २--सिद्ध केवल शान 
भवस्थ केवल-जान के दो भेद *१--संयोगि-भवस्थ केवल जान 
२--अरयोगि-भवस्थ केवल-आान 
सयोगि-भवस्थ केवल-ज्ञान के दो मेद-- 
(१) प्रथम समय सयोगि-मवस्थ केवल-जान 
(२) अप्रथम समय सयोगि-भवस्थ-केवल-जान 
आअथवा--[ १) चरम समय सयोगि-मवस्थ केवल-जान 
[२] अचरम समय संयोगि-मवस्थ केवल-जान 
अयोगि-भवस्थ केवल-जान के दो मेद * (१) प्रथम समय अयोगि भषस्थ- 
8 केबल-जान 
(२) अप्रथम समय अयोगि- 
| भवस्थ केवल शान | 
अथवा--[ १) चरम समय अवोगिसवस्य 
केवल-भान 





२३२ ] 


सिद्ध केवल-भान के दो मेद्‌्-०००००«०७+* 


अनन्तर सिद्ध केवल-शान के दो मेद-** 


परम्पर-सिद्ध फेवल-शान के दो भेद**-** 


नो केवल ज्ञान के दी मेद ** 


अवधि भान के दो मेद *«०«** *** 


मनः पर्यव के दो भेद*०« ९२ **** 
परोक्ष ज्ञान के दो मैद्‌*- ** * +***** 


आमिनिवोधिक छान के दो मेद्‌******* 


श्रुव-मिश्रित के दो मेंद- « «* 
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(२) अचस्म"“ समय अयोगि- 
भवस्थ केबल-शान 
»( १) अनन्तर सिद्ध केवल-जान 
-+२2-परम्वर“सिद्ध केवल-शान 
“(१ ) एकान्तर सिद्ध केवल-जान 
(२) अनेकान्तर सिद्ध-केवलजान 
( १) एक परम्पर-सिद्ध केवलश्ञान 
(२) अनेक परम्परसिद्ध-केवल-शान 


» «० (१) अवधि-जान ( २) मन» 


पर्यव शान 


* (१) मव-प्रप्रात्ययिक 


(२ ) ज्ञायोपशमिक 


“( १) ऋजुमति ( २ ) विधुलमति 


(१) आमिनिबोधिक ज्ञान 

(१२) भ्रुतशान 

(१) शरुव-निश्चित (२) अधुत- 
निश्ित 


-“( १) अर्थावम्रह (२) व्यक्षता- 


चग्रह 
अश्रुत-निभित के दो मेद.. (१) अयर्थांवग्रह (२) व्यस्जना: 
बग्रह 
शथवा--तृतीय प्रकार $ 
हेतु 
हक 
प्रत्यज्ञ॒ परोत्ष झनुमान आझगम 


६ झन॒यीण३ ० द्वार फे आधार पर प्रमाए-व्यवस्था ) 
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नान-प्रमाण 


िउड का आक, 


अ्त्यक्त अनुमान उपमान “आागम 
| 
का 
इन्द्रिय प्रत्यक्ष नो इन्द्रिय. प्रत्यक्ष 
की ही 
कर 
प्र ५/ 


श्रोत्र, घाण, जिहा, स्पर्शन, चछु | | । 
$ | 3 अवधि अनापर्व केवल 











(नन्दी सूत्त के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ) 
शान | 
| 
प्रत्यक्ष परोक्ष 
इन्द्रिय पर _ नी इच्द्िय अल 


- | | [[7| 
भ्रोन घ्राण जिड्मा स्पर्शन चक्तु ह. 
| 


। | | 
अवधि. मनभ्ययंच केवल 
हा] 


मति श्रत 


गर 








पु ४ |[ 
५ क्‍ अंक आश्नुत्त-निश्चित 
(स्विकल्पक-पत्यक्ष) 


था बा एड 
| । 
औद्यचिकी वैनायिकी कामिकी पारियामकी 
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अनुमान का परिवार «- 
अनुमान 
| 
[ [ 
स्वार्थानुमान परार्थानुमान 
पक्ष-साधन प्रतिशा-हेतु-उदाहरण 
३--प्रमिति-प्रमाय फल :--- 
प्रमित्ि 
| 
| 
श्नन्तर परम्पर 
अज्ञान-निवृत्ति | 
हेय-चुद्धि, माध्यस्थ-बुद्धि 


४-प्रमाता--शवा--श्रात्मा । 
४:-विचार-पद्धति--अनेकात्त-हष्टि-- 

प्रमेय का, ययार्थ स्वरूप समझने के लिए सत्‌-असत्‌, नित्य-अनिल, 
सामान्य-विशेष, निर्वचनीय-अनिर्व॑चनीय आदि विरोधी धर्म-युगलो का एक ही 
बस्तु में अपेक्षामेद से स्वीकार | 

६--वाक्य-प्रयोग--स्यादूवाद और सदृवाद :--, 

( के ) स्थाद्वाद--अखण्ड वस्तु का अपेक्षा-दृष्टि से एक धर्म को गुझंव 
ओर शेष सब धर्मों को उसके अन्तर्हिंत कर प्रतिपादन करने वाला वाक्य 
“प्रमाण वाक्य! है| इसके तीन रूप हैंः--( १) स्वात्‌-अस्ति ( २) स्यात्‌- 
नास्ति] (३ ) स्थात्त-अवक्तव्य | 

( ख ) सदवाद--तस्तु के एक धर्म का प्रतिपादन करने वाला वाक्य 
नय-वाक्य! है | इसके सात भेद हैं--( १) नैंगम (२ ) सम्रह ( ३ ) व्यवहार 
ह ) आजुपून्न ( ५ ) शब्द ( ६ ) सममिरूढ़ ( ७ ) एवम्भूत | 

- चार यकार के हैतु३ २ ४--. 
( १ ) विधि-साधक विधि हेए। 


रो 
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(२ ) निषेध-साधक . विधि-हेद 
( ३ ) विधि-साधक निषेध हेतु | 
(४ ) निषेध-साधक 'निषेष-हेतु । 
द्वितीय प्रकार +-- 


चार प्रकार के हेतु१४ ;-- 5 


,६ के ) यापक--समय यापक हेतु | विशेषण-वहुल, जिसे प्रतिवादी शीक्रन 


समझ सके | 


* ( ख ) स्थापक--असिद-व्याप्तिक साध्य को शीघ्र स्थापित करने वाला हेतु | 


(ग ) व्यंसक--अतिवादी को छल में डालने वाला हेतु | 

(घ ) लूपक--व्यसक से प्राप्त आपत्ति को दूर करने वाला हेतु | 

आहरण 

चार प्रकार फे आहरण ५-- 

( के ) अपाय :--हैयधर्म का ज्ञापक दृष्टान्त | 

( ख ) उपाय :--आश्य बस्तु के उपाय बताने वाला दृष्ठान्त | 

(गे ) स्थापना कर्म-स्वामिमत की स्थापना के लिए प्रयुक्त किया जाने 

वाला दृष्टान्त | 

( घ ) द्ब्युतनन्न-विनाश ः--उत्पन्न दूधण का परिद्ार करने के लिए. अयुक् 

किया जाने वाला दृष्टान्च | ह 


आहंरण के दोष 
चार प्रकार के आहरण--दोष *  :-- 
( के ) अधर्मयुक्त :---अधमंबुद्धि उत्पन्न करने वाला दृ्टान्च | 
( ख ) अतिलोम :---अपसिद्धान्त का प्रतिवादक दृष्टान्त | 
अथवा--शठे शास्य समाचरेव्‌”--ऐसी प्रतिकूलता की-शिकज्षा देने वाला 
च्ष्दान्त। लः नह 
( थ॑) आत्मोपनीत :---परमत में दोष दिखाने के लिए दृष्टान्त रखना, जिससे 
स्वमत दूषित वन जाए। 
( घ ) दुरुपनीत :--शेपपूर्ण निगमन वाला इष्ठान्त | 
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वाद के दोष१९० 
( १ ) तज्जात दोप--वादकाल में आचरण आदि का दोप बताना अथवा 
प्रतिवादी से क्ुन्ध होकर मौन हो जाना। 
(२) मतिभग दोप--तत्त्व की विस्मृति हो जाना | 
(३) प्रशास्तृ दोप--प्तमानायक या सभ्य की ओर से होने वाला प्रमाद | 
(४ ) परिहदरण दोप--अपने दर्शन की मर्यादा या लोक-रूढि के अनुसार 
अनासेव्य का आसेवन करना अथवा आसेव्य का 
आसेवन नहीं करना श्रथवा वादी द्वारा उपन्यस्त हेतु का 
सम्यक्‌ प्रतिकार न करना | 
(५ ) स्वलक्षण दोष--अबव्यासि, अतिन्यात्ति, असम्भव | 
(६ ) कारण-दोप--का रण ज्ञात न होने पर पदार्थ को अद्देदुक मान लेना | 
(७ ) हेतु-दोष--असिद्ध, विरद, अनैकान्तिक | 
( ८) सक्रामण-दोप--प्रस्घुत प्रमेय मे अग्रस्तुत प्रमेण का समावेश करना 
अथवा परमत का आज्ञान जिस तत्त्व को स्वीकार नहीं 
करता उसे उसका मान्य तत्त्व वतलाना | 
(६ ) निम्रह-दोप :--छल आदि से निश्द्वीत हो जाना। रे 
(१०) वस्तु दोष ( पक्ष-दोष ) १--पअत्यक्षनिराकृत--शब्द अभ्रावण है। ' 
३--अनुमान » शब्द नित्य है। 
३--मतीति » ॒ शशी अचन्द्र है। 
४--स्व वचन ,, मैं कहता हूँ, वह मिथ्या है। 
५--लोकरूढ़ि ,, मनुष्य की खोपड़ी पवित्र है| 
विवाद३ द 


( १ ) अपसरण---अवसर लाम के लिए येन-केन प्रकारेण समय विताना ! 

(२ ) उत्सुकीकरण--अवसर मिलने पर उत्सुक हो जय के लिए बाद करना। 

(३ ) अनुलोमन--विवादाध्यक्ष को 'साम!ः आदि नीति के द्वारा अनुकूल 
वनाकर अथवा कुछ समय के लिए प्रतिवादी का पक्ष 
स्वीकार कर-उसे अनुकूल बनाकर बाद करना 5 
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(४ ) प्रतिलोमन--सर्च सामर्थ्य-दशा में विवादाध्यक्ष अथवा प्रतित्रादी को 
प्रतिकूल बनाकर, वाद करना। 
(४ ) ससेवन--अ्ध्यक्ष की प्रसन्‍न रख बाद करना | 
(६ ) सिधीकरण या मेदन--निर्यय दाताओं में अपने समर्थकों को मिभितत 
करफे अथवा उन्हें (निर्णय दाताओ्रो को) 
प्रतिवादी का विरोधी वनाकर वाद करना | 
प्रमाण व्यवस्था का आगमिक आधार 
( १) प्रमेष :-- 
प्रमेय पप्रनन्त धमत्मिक होता है| इसका आधार यद्द है कि वस्तु में 
अनन्त-पर्यव होते हैं। 
(२) प्रमाण :-- 
प्रमाण की परिभाषा है--ब्यवसायी ज्ञान या यथाय॑ शान | इनमें पहली 
का आधार स्थानाइ़ ( ३-३-१८५ ) का “व्यवसाय शब्द है। दूसरी का 
आधार ज्ञान और प्रमाण का प्रथहूप्॒थक्‌ निर्देशन है। शान यथार्थ और 
अयधार्थ दोनों प्रकार का होता है, इसलिए शान सामान्य के निलूपण में 
शान पाच बतलाये हैं *९॥ 
प्रमाण यथार्य भान ही होता है। इसलिए यथार्थ शान के निरूपण में वे 
दो बन जाते हू **| प्रत्यक्ष और परोक्ष | 
( ३ ) अनुमान का परिवार ३ 
अनुयोग द्वार फे अनुसार भ्रुततान परार्थ और शेष सव शान स्वार्य हैं। 
इस दृष्टि से सभी प्रमाण जो शानात्मक हैं, स्वार्य हैं और वचनात्मक हैं, थे 
पराय हैं। इसीके आधार पर आचार्य सिद्धसेन,** बादी देवसूरि प्रत्यक्ष को 
परा्थ मानते हैं ४थ| 
अनुमान, आगम आदि की स्वार्थ-परार्थ रूप द्विविधता का यही आधार है। 
(४) ग्रमिति $-+ 
प्रमाण का साक्षात्‌ फल है अशान निव्वत्ति और व्यवहित फल है हेयबुद्धि 
और मध्यस्थबुद्धि। इसका आधार श्रवण, शान, विज्ञान, प्रत्याख्यान और 
संयम काक्रम है। अक्ण करा फल शान, ज्ञान का विनान, विज्ञान छा 


२३८ | जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


प्रत्याद्यान और प्रत्यास्यान का फल है सबम | दर्शनावरण के विल्लय से 
सुनना! मिलता है। भरुत-अर्थ मे शञानावरण के विलय से अवग्रह, ईहा, अवाय 
और धारणा--ये होते हैं। इनसे शान होता है, अज्ञान की निशृत्ति होदी है। 
अज्ञान की निवृत्ति होने पर विज्ञान होता है--हैय, उपादेय की चुडि'नती 
है | इसके वाद देय का प्रत्याख्यान--त्थाग होवा है। ल्याग के पश्चात्‌ संयम | 
आध्यात्मिक दृष्टि से यावन्मान्न पर-सयोग है, वह देय है| पर-सयोग मिटने 
पर संयम आता है, अपनी स्थिति में रमण होता है। वह बाहर से नहीं आता, 
इसलिए उपादेय कुछ भी नहीं। लौकिक दृष्टि में हैय और उपादेय दोनों होते 
हैं। जो वस्तु न ग्राह्म होदी है और न अग्राह्म, चहाँ मध्यस्थ चुद्धि बनती है 
अथवा हर्ष और शोक दोनों से बचे रहना, वह मध्यस्थ बुद्धि है ४2 

इनके अतिरिक्त व्यात्ति, अभाव, उपचार आदि के मी वीज मिलते हैं। 

जैने प्रमाण और परीक्षा-पद्धवि का विकास इन्हीं के आधार पर हुआ है। 
दूसरे दर्शनों के उपयोगी अश अपनाने में जैनाजायों को कमी आपत्ति नहीं 
रही है। उन्होंने अन्य-परम्पराओ की नई सूछों का हमेशा आदर किया है 
और अपनाया है। फिर मी यह निर्विवाद है कि उनकी न्याय-परम्परा सर्वया 
स्वतन्त्र और मौलिक है और भारतीय न्याय-शास्त्र को उसकी एक वही 
देन है। 
अनेकान्त व्यवस्था 

झागम साहिल्य में सिफे शान और नेय की प्रकीर्ण मीमांता- ही नहीं 
मिलती, उनकी व्यवस्था भी मिलती है | 

सूत्र कताज्ञ ( २-५ ) में विचार और आचार, दोनों के बारे मे अनेकान्त 
का वेलस्पशी विवेचन मिलता है | भगवती और सून्तकताह में अनेक मतवादों 
का निराकरण कर स्वपत्ष की स्थापना की गई है | 

इन विखरी मुक्ताओ्ं को एक धामे में पिरोने का काम पहले-पहल आचार्य 
टिमास्थाति! ने किया। उनका तत्त्वार्थ सूत्र जैन न्याय विकास की पहली 
गरम है। यों कहना चाहिए कि विक्रम पहली-दूसरी शताब्दी के लगभग जैनः 


पर्षरा में प्रमाण नवैरधिगमः सूत्र हल रूप में स्व॒तन्त्र एरीज्ञाडीली का 
शिक्षान्याम हुआभ्थ | 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व [२३५९ 


धार्मिक मतबादो के पारस्परिक संघर्ष ज्यो-ज्योवढ़ने लगे और अपनी 
मान्यताओं को युक्तियो द्वारा समर्थित करना अनिवायें हो गया, तब जैन 
आचायों ने भी अपनी दिशा वदली, अपने सिद्धान्तो को युक्ति की कस्तौटी 
पर कस कर जनता के सामने रखा | इस काल में अनेकान्त का विकास हुआ | 
अट्दिसा की साधना जैनाचायों का पहला लक्ष्य था | उससे हटकर मत- 
प्रचार करने को वे कभी लालायित नहीं हुए। साधु के लिए, पहले 
“आत्मानुकम्पी ( अर्हिंसा की साधना मे कुशल ) होना जरूरी है। जैन- 
आचायां की दृष्टि में विवाद या शुष्क तर्क का स्थान कैसा था, इस पर महान्‌ 
तार्किक आचार्य सिद्धसेन की “वादद्वार्निशिका? पूरा प्रकाश डालती है*५ | 
हरिमद्वसूरि का वादाष्टक भी शुष्क तर्क पर सीधा प्रहार है। जैनाचारयों 
ने तार्किक आलोक मे उतरने की पहल नहीं की, इसका अर्थ उनकी तार्किक 
दुर्बलता नही किन्तु समतादृत्ति ही थी। 
बाद-कथा क्षेत्र में एक ओर गौतम प्रदर्शित छल, जल्प, बितंडा, जाति 
और निग्नह की व्यवस्था और दूसरी ओर अहिंसा का मार्ग क्- अन्य 
तीथों के साथ वाद करने के समय आत्म-समाधि वाला मुनि सत्य के साधक 
प्रतिशा, हैह और उदाहरण का प्रयोग करे और यो बोले कि ज्यो प्रतिपत्षी 
अपना विरोधी न बने” ४४] सत्य का शोधक और साधक “अप्रतिन होता है 
बह अमसत्य-्तत्व का समर्थन करने की प्रतिज्ञा नहीं रखता”--यह एक समस्या 
थी, इसको पार करने के लिए अनेकान्त दृष्टि का सहारा लिया गया ५] 
अनेकान्त के विस्तारक श्वेताम्बर-परम्परा मे “सिद्धसेन और दिशम्बर- 
परम्परा में 'समन्तभद्र' हुप॥ उनका समय विक्रम की ५वों छठी शत्ती के 
लगमग माना जाता है| सिद्धसेन ने ३२ द्वारतनिशिका और सन्मतति की रचना 
करके यह सिद्ध किया कि निम्नेन्थ-प्रवचन नयो का समूह विविध सापेक्ष दृष्ठियो 
का समन्वय है *८| एकान्त-इृष्टि मिथ्या होती है। उसके द्वारा 'तत्य'ं नहीं 
पकड़ा जा सकता | जितने पर समय हैं**, थे सब नयवाद हैं। एक दृष्टि को 
ही एकान्द रूप से पकड़े हुए हैं| इसलिए वे सत्य की ओर नहीं ले जा सकते। 
जिन-प्रवचन मे नित्यवाद, अनित्यवाद, काल, स्वमाव, निर्यात आदि सब 
इृष्टियों का समन्वय होता हैं, इसलिए यह “सत्य” का सीधा मार्ग है | 


4 


२४० ] जैन दर्शन के भौलिक तत्त्व 


इसी प्रकार आचार्य समन्तमद्र ने अपनी प्रसिद्ध कृति श्राप्त मीमासा में 
बीतराग को आप्त सिद्ध कर उनकी अनेकान्त वाणी से 'सत्‌' का यथार्थ शान 
होने का विजय-बोप किया | उन्होने अस्ति, नास्ति, अस्ति नाल्ति और 
अवकत्य--इन चार भगो के द्वारा सढेकान्तवादी साझ्य, अमठेकान्तवादी 
माध्यमिक, सर्वधा उमयवादी वैशेपिक और अनाब्यैकान्तवादी बोढ के 
दुराग्रहवाद का बडी सफलता से निगकरण विया | भेद-एकान्त, अभेद एकान्त 
आदि अनेक एकान्त पक्षों में दौप दिखाकर अनेकन्त की व्यापक सत्ता का पथ 
प्रशस्त कर दिया | 


स्यादवाद--सस्मगी और नय की विशद योजना में इन दोनों आचार्यों 
की लेखनी का चमत्कार आज भी सर्व सम्मत है | 


प्रमाण-व्यवस्था 


आचार्य सिद्धसेन के न्‍्यायावतार मे प्लकक्ष, परोक्ष, अनुमान और उसके 
अबयवो की चर्चा प्रमाण-शास्त्र की स्वतन्त्र रचना का द्वार खोल देती है| 
फिर भी उसकी आत्मा शैशवकालीन-सी लगती है। इसे वौवन श्री तक ले 
जाने का श्रेय दिगम्बर आचाये अकलक को है| उनका समय विक्रम की 
आउठवी-नौवी शत्ताब्दी हैं। उनके “लघीयस्व॒य', न्याय विनिश्चया और 
प्रमाण-सगरह' में मिलने वाली प्रमाण-व्यवस्था पूर्ण विकसित है। उत्तरबत्तीं 
श्वेताम्बर और दिग्रम्बर ढोनों धाराओं मे उसे स्थान मिला है | इसके वाद 
समय-समय पर अनेक आचार्यों द्वारा लाक्षणिक ग्रन्थ लिखे गए.। दसवीं 
शताब्दी की रचना भारिक्यनदी का परीक्षा मुख मण्डन', बारहवीं शताब्दी 
की रचना वादिदेवसूरी का प्रमाण नय तत्वालोक' और आचार्य हैमचन्द्र की 
'प्रमाण-मीगासा', पन्द्रेहवों शवाब्दी की रचना धर्मभूषण की 'न्यायदीपिका', 
१८्त्नी शताब्दी की रचना यशोविजयजी की जैन तक भाषा--यह काफी 
प्रसिद्ध दै। इनके अतिरिक्त वहुत सारे लाक्षणिक ग्रन्थ अभी तक अप्रसिद 
भी पड़े हैं। इन लाज्षणिक अन्थों के अतिरिक्त दाशनिक चर्चा और प्रमाण 


के लक्षण की स्थापना और उत्यापना मे जिनका ग्रोग है, वे भी प्रचुर 
सात में हैं॥ 


२४१--२१६० 





प्रमाण 


प्रमाण का लक्षण 

ज्ञान की करणता 

प्रमाण की परिभाषा का क्रमिक-परिष्कार 

प्रामाण्य का नियामक तत्त्व 

प्रामाण्य और अप्रामाण्य की उत्त्पत्ति 

प्रामाण्य निश्चय के दो रूप स्वत. और 
परत- 

स्वत॒प्रामाण्य निश्चय 

परत* प्रामाण्य निश्चय 

अयथार्थ ज्ञान या समारोप 

विपर्यय 

संशय 

अनध्यवसाय 

अयथार्थ ज्ञान के हैंतु 

अयथार्थ ज्ञान के दो पहलू 

प्रमाण-सख्या 

प्रमाण-भेद का निमित्त 

प्रमाण-विभाग 

ज्ञान 


प्रमाण का लक्षण 

यथार्थ ज्ञान प्रमाण है। ज्ञान और प्रमाण का व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध है| 
शान व्यापक है और प्रमाण व्याप्य | ज्ञान यथार्थ और अयथार्य दोनो प्रकार 
का होता है। सम्यक्‌ निर्णायक ज्ञान यथार्थ होता है और सशय-विपर्यय आदि 
जान अयथार्थ | प्रमाण सिर्फ यथार्थ-शान होता है ] वस्तु का संशय आदि से 
रहित जो निश्चित ज्ञान होता है, वह प्रमाण है। 
ज्ञान की करणता 

प्रमाण का सामान्य लक्षण है--प्रमाया' करण प्रमाणम! प्रमा का करण 
ही प्रमाण है| तद्बति तत्मकारानुभवः प्रमा---जो वस्तु जैसी है उसको वैसे 
ही जानना 'प्रमा' है। करण का अर्थ है साघकतम।| एक अर्थ की सिद्धि में 
अनेक सहयोगी होते हैं किन्तु वे सब 'करण' नहीं कहलाते | फल की सिद्धि मे 
जिसका व्यापार अन्यवहित ( प्रकृष्ट पपकारक ) होता है पद 'करण' कहलाता 
है। कलम बनाने भे हाथ और चाकू दोनों चलते हैं किन्त करण चाकू ही 
होगा | कलम काटने का निकटतम सम्बन्ध चाकू से है, हाथ से उसके वाद | 
इसलिए हाथ साधक ओर चाकू साघधकतम कहलाएगा। 

प्रमाण के सामान्य लक्षण मे किसी को आपत्ति नहीं है। विवाद का 
विषय करण” बनता है। वौद्ध सारूप्य और योग्यता को करण! मानते हैं,* 
नैयायिक सन्निकर्ष और शान इन दोनों को, इस दशा से जैन सिर्फ ज्ञान को 
ही करण मानते हैं *। सल्निकर्ष, योग्वता आदि अथे वोघ की सहायक 
सामग्री है। उसका निकट सम्बन्धी ज्ञान ही है और वही ज्ञान और नेय के 
बीच सम्पन्ध स्थापित करता है| 

प्रमाण का फल होता है अश्ञान निबृत्ति, इष्ट-वस्तु का अहण और अनिष्ठ 
वस्तु का त्याग | यह सब प्रमाण को ज्ञान खलप माने विना हो नहीं सकता | 
इसलिए, अर्थ के सम्यक्‌ अनुमव में किरण बनने का श्रेय शान को ही मिल 
सकता है। 


२४४ जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


प्रमाण कों परिभाषा का क्रमिक परिष्कार 


प्रामाणिक क्षेत्र मे ग्रमाण की अनेक धाराए बही, तव जैन आचारयों को 
भी प्रमाण की खमन्‍्तव्य-पोपक एक परिभाषा निश्चित करनी पड़ी। जैन 
विचार के अनुसार प्रमाण की आत्मा “निर्णायक शान है| जैंसा कि आचार्य 
विद्यानन्द ने लिखा है-- 
भतत्वार्थन्यवसायात्मश्ञान मानमितीयता | 
लक्ष॑णेन गतार्थलात्‌, व्यर्थमन्यद्‌ विशेषणम्‌ ए 
--तत्तता० इलो ० १०१०-७७ | 





पंदार्य का निश्चय करने वाला ज्ञान 'प्रमाण' है। यह प्रमाण का लक्षण 
पर्याप्त है और सव विशेषण व्यर्थ हैं किन्तु फिर भी परिमाषा के पीछे जो कई 
विशेषण लगे उसके मुख्य तीन कारण हैं--- 


( १) दूसरो के प्रमाण-लक्षण से अपने लक्षण का पृथक्‍्करण | 
(२) दूसरों के लाक्षणिक दृष्टिकोप का निराकरण | 
( ३ ) वाधा का निरसन। 


आचार्य सिद्धसेन ने प्रमाण का लक्षण बतलाया, है--प्रमाण 
ख़पराभासि जान वाघविवर्जितम्‌? *--स्व और पर को प्रकाशित करने वाला 
अंचाधित श्ञान_ प्रमाण है। परोक्ष जञानवादी मीमासक ज्ञान को स्वप्रकाशित 
नहीं मानते | उनके मत से जान है?---इसका पता अर्थ ग्रावत्यात्मक अर्थीपत्ति 
से लगता है। दूसरे शब्दों म, उनकी दृष्टि में ज्ञान अर्थजानानुमेय है। अर्थ 
को हम जानते है'-- यह अर्थनान ( अर्थ प्राकव्य है )| हम अर्थ को जानते 
हैं इससे पता चलता है कि श्रे्थ को जानने वाला जान है| अर्थ की जानकारी 
के द्वारा ज्ञान की जानकारी होती है---यह परोक्ष शानवाद है "| शानास्वर- 
वेद्य शानवादी नेयायिक--चैशेषिक ज्ञान को ज्ञानान्तरवेद्य मानते हैं। उनके 
मतानुसार प्रथम ज्ञान का प्रबक्ष एकात्म-समवायी दूसरे जान से होता है| 
ईश्वरीय शान के अतिरिक्त सव ज्ञान परप्रकाशित हैं, अमेय हैं ) अचतन 
शानवादी साख्य परहृति-पर्यायात्मक ज्ञान को अचेतन मानते हैं | उनकी इृष्टि 
मे शान प्रकृति की पर्याय--विकार ह, इसलिए, वह अ्रचेतन है। 





जैन दशैन के मौलिक तत्त्व [२४8१ 


उक्त परिमाषा भे आया हुआ 'स्व-श्राभासि) शब्द इनके निराकरण की 
ओर रुफेत करता है | 
जैन-दृष्टि के अनुवार ज्ञान स्व-अवभासि! है '। शान का स्वरूप आन 
है, यह जानने के लिए अर्थ प्राक़त्य (अर्थ.वोध ) की अपेक्षा नहीं है | 
(१) जान प्रमेय ही नहीं, ईश्वर के शान की भाति प्रमाण भी है। 
(२ ) शान अचेतन नहों--जड प्रकृति का बिकार नहीं, आत्मा का , 
गुण है 
ज्ञानादईतवादी बौद्ध शान को ही परमार्थ-सत्‌ मानते हैं, बाह्य पदार्थ को 
नहीं " इसका निराकरण करने के लिए पर आ्आमासि! विशेषण नोड़ा 
गया ] 
जैन दृष्टि के अनुवार जान की भाति बाह्य वस्तुओ की भी पारमार्थिक- 
सत्ता है <| 
विपर्यय_आदि प्रमाण नही हैं, यह. बतलाने के लिए बाघ _विवर्जितः 
विशेषण है। 
समूचा लक्षण तत्काल प्रचलित लक्षणों से जैन लक्षण का प्रथक्करण करने 
के लिए है। 
आचारय॑ अकलक ने प्रमाण के लक्षण में अनधिगतार्थप्राही विशेषण 
लगाकर एक नई परम्परा शुरू कर दी *। इस पर बौद्ध आचार्य धर्मकीत्ति 
का अभाव पड़ा ऐसा प्रतीत होता है। न्‍्याय-वैशेषिक और मीमातक 
धारावाहिक ज्ञान! ( अधिगत ज्ञान--गहीतग्राही ज्ञान ) को प्रमाण मानने के 
पक्ष में थे और बौद्ध विपक्ष मे। आचार्य अकलक ने बौद्ध दर्शन का साथ दिया। 
आचाय श्रकलंक का प्रतिबिम्य आचाये माणिक्थ नन्‍्दी पर पडा| उन्होंने 
थह माना कि स्वापूर्वार्थ व्यवसायात्मक शान प्रमाणम्--स्व और अपूर्व अर्थ का 
निश्चय करने बाला जान प्रमाण है. *०। इसमे आचार्य अक्लक के मत का 
पूर्व” शब्द के द्वारा समर्थन किया | 
वादिदेव सूरी ने 'स्वपरव्यवसायिनामन प्रमाणम! इस सूत्र मे माणिक्य 
ननन्‍्दी के अपूर्व” शब्द को ध्यान नही दिया **। 
इस काल भे दो धाराए चल पड़ी। दिगम्बर आचायों ने शदीत-आही 
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भारायारी: शान को प्रमाद नो झादा। शोबारर _गसार्स श्गयो पा 
मानने थे ॥ हिकिग्गिर आना विधानर: ने इस अहम को राद्ठा पर्दा एचित 
से नहीं अकस एसोने प्री वेश कै साथ सतया शि-- 
जनीतमयरीस था, स्वार्थ कह आधपपशानि। 
हसन सोने मे शाराक,. विश्िधि प्रशणशागवा 
“शाय गार्नि] १:३००४८। 

स्व भीर पर था शित्ताय गरसे वाया छान अमय |ै, चाटे पा गीतकईी 
गो) चारे सफीकारी । 

शानाय॑ /मनस्द मे लगाया वा परियार ही नी दिया विन्‍्तु एक 
ऐसी बाग सुकाई, थी उनकी साम ततत>टॉप्टि वी प्रस्चोगग ै-- शान स्व 
प्रकाश होसा यय्भय है; फिर भी जद क्रगाण गया लाक्षाय मर्टी बनता "॥ 
झारण ददिम्माण री आतिटपप्रमाच--शशय सिपरयय शान भी स्वयविदित 
होता 7 प्रयचायों से “स्यनिर्णाय का खजक्ञा में सणा है। पद परीक्षा के 
लिए है, इसलिए परों कोई दोष नहीं पाठ --पा लिस गर उन्दोंने अपने 
पूव॑जों फे प्रति सन्त आदर सूचित किया है । 

ख्राचार्य ऐेमचन्द्र वी परिसापा-फम्यगर्भनिर्शय' प्रमाणम--पर्भ को 
गम्वकू निर्णय प्रमाण है] या जैन प्रमाग-लक्षण का झन्तिस परिष्कत 
स्प्हेै! 

आचार्य नुहगी ने यथार्थशान ग्रमाणमा-नयथार्थ (सम्पकू ) शान 
अमाण है गे इनमे अब पद को भी नहीं रफा । शान के यथार्थ श्रौर ऋयधार्थ-- 
ये दो रूप बाह्य पढायाँ के श्रति उसका व्यापार होता है, तब बनते एै। 
इसलिए अर्थ के निर्णय का बौध यथा! पद अपने आप कंग देता है *४ 
यदि वाह्म अर्थ के प्रति ज्ञान का व्यापार नहीं होता तो लक्षण में यथार्थ-पद 
के प्रयोग की कोइ आवश्यकता ही नहीं होती। 
प्रामाण्य का नियामक तत्त्व 

प्रमाण सत्म द्ोता है, इसमे कोई द्वैध नहीं, फिर भी सत्य की कसौटी 
सबकी एक नहीं है। शान की सत्यता या प्रामाण्य के नियामक तत्त्व सिन्नः 
मिन्न माने जाते हैं। जैन-दष्डि के अनुमार वह यायार्थ्य है। यायाश्य का 
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अर्थ है---ज्ञान की तथ्य के साथ सगति' *५। जान अपने प्रति सत्य ही होता 
है। प्रमेव के साथ उसकी संगत्ति निश्चित नहीं होती, इसलिए उसके दो रूप 
बनते हैँं--तथ्य के साथ संगति हो, वह सत्य जान और तथ्य के साथ सगति न 
हो, वह असत्य जान। 

अवाधितत्त, अप्रसिद्ध अर्थ ख्पापन या अपूर्व॑श्रप्रापण, अविसवाद्त्वि 
या सवादीमग्रवृत्ति, प्रवृत्तितामश्य या क्रियात्मक उपयोगिता--ये सत्य की 
कसौटिया हैं, जो मिन्‍न-मिन्‍्न दार्शनिकों द्वारा स्वीक्त और निराक्ृत होती 
रही हैं | 

आचार्य विद्यानन्द अवाधितत््ववाधक प्रमाण के अभाव या कथनों के 
पारस्परिक सामज्जस्थ को प्रामाण्य का नियामक मानते हैं *५| सम्मति-टीका- 
कार आचार्य अभवदेव इसका निराकरण करते हैँ * आचाये अकलक 
बौद्ध और मीमासक अग्रसिद्ध अर्थ-ख्यापन (अजात अर्थ के ज्ञापन) को प्रामाण्य 
का नियामक मानते हैं १<। बादिदेव सृणि और आचार्य हेमचन्द्र इसका निरा- 
करण करते हैं *९। 

सवादीप्रदृत्ति और प्रवृत्तिसामथ्ये--इन दोनो का व्यवहार सर्व-सम्मत है। 
किन्दु ये प्रामाण्य के मुख्य नियामक नहीं वन सकते | सवादक जान प्रमेयाव्यभि+न- 
चारी ज्ञान की भात्ति व्यापक नही है। प्रत्येक निर्णय मे तथ्य के साथ ज्ञान की 
सगति अपेक्षित होती है, वेसे सवादक ज्ञान प्रत्येक निर्णय में अपेक्षित नही 
होता । वह क्वचित्‌ ही सत्य को प्रकाश में लाता है। 

प्रवृत्ति सामथ्ये अर्थ-सिद्धि का दूसरा रुप है| शान तेव तक सत्य नहीं 
होता, जब तक वह फलदायक परिणामो द्वारा प्रामाणिक नहीं वन जाता | यह 
भी साव्वदिक सत्य नहीं है। इसके विना भी तथ्य के साथ ज्ञान की सगति 
होती है | क्वचित्‌ यह सत्य की कसौटी? बनता है, इसलिए यह अमान्य भी 
नही है । 
प्रामाण्य और अप्रामाण्य की उत्त्पत्ति 

प्रामाण्य और अग्रामाए्य की छत्तत्ति परतः होती है| शानोत्यादक सामग्री 
में मिलने वाले गुण और दोप क्रमशः-प्रामाण्य और अप्रामारभ के निमित्त वनते 
हैं *०। क्‍जिविशेषण सामग्री से यदि ये दोनो उत्पन्न होते तो इन्हें स्वतः माना 
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जाता किन्तु ऐमा होता नहीं | ये दोनो सविशेषण सामग्री से पैदा होते हैं, जैसे 
गुणवत्‌्--स्षामग्री से प्रामाण्य और दोपदत्‌्--सामग्री से श्रप्रामाए्य। अर्थ का 
परिच्छेद प्रमाण और अ्रप्रमाण दोनों में होता है | किन्तु अ्रप्रमाण (सशय-विपयंय) 
में अर्थ-परिच्छेद यथाये नहीं होता और प्रमाण में वह ययार्थ होता 
है। अयधार्थ-परिच्छेट की भाति यथाय॑-परिच्छेद भी सहेतुक होता है। टोष 
मिद जाए, मात्र इससे यथार्थवा नही आती! वह ठव आती है, जब गुण 
उसके कारण बने। जो कारण बनेगा वह 'पर! कहलाएगा । ये दोनो विशेष 
स्थिति सापेक्ष हैं, इसलिए इनकी उत्पत्ति 'पर! से होती है । 


प्रामाण्य निश्च॒य के दो रूप स्वत और परत "* 


जानने के साथ साथ “यह जानना ठीक है” ऐसा निश्चय होता है, वह 
स्वत निश्चय है ! 
जानने के साथ-साथ “यह जानना ठोक हैं” ऐसा निश्चय नहों होता तब 
दूसरी कारण सामग्री से---सवादक प्रत्यय से उसका निश्चय किया जाता है, 
यह परतः निश्चय है ( जैन प्रामाण्य और अप्रामाण्य को स्वतः भी मानते 
हैं और परतः भी ) । 
स्वतः प्रामाण्य निश्चय 
विषय की परिचित दशा मे ज्ञान की स्वतः प्रमाणिकतवा होती है| इसमें 
प्रथम शान की सचाई जानने के लिए. विशेष कारणों की आवश्यकता नहीं 
होठी | जैसे कोई व्यक्ति अपने मित्र के घर कई वार गया हुआ है | उससे 
भलीमाति परिचित है | वह मित्र झह को देखते ही निस्सन्‍्देह उसमें प्रविष्ट 
हो जाता है। “यह मेरे म्रित्त का घर हैं” ऐसा शान होने के समय ही उस 
शानगत सचाई का निश्चय नहीं होता दो बह उस घर में प्रविष्ट नहीं होता । 
पुरत' प्राभाण्य निश्चय 
विषय की अपरिचित दशा में प्रामाण्य का निश्चय परत' होता है। शान 
की कारण सामग्री से उसकी सचाई का पता नहीं लगता तब विशेष कारणों 
की सहायता से उसकी प्रामाणिकता जानी जाती है, यही परत* प्रामाण्य है 
पहले सुने हुए वचिह्ों के आधार प्र अपने मित्र के घर के पास पहुँच जाता है, 
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फिर भी उसे यह सन्देह हो सकता है कि यह घर मेरे मित्र का है या किसी 
दूसरे का उस समय किसी जानकार व्यक्ति से पूछने पर प्रथम ज्ञान की सचाई 
मालूम हो जाती है। यहाँ ज्ञान की सचाई का दूसरे की सहायता से पता 
लगा, इसलिए यह परतः प्रामाण्य है। विशेष कारण-सामग्री के दो प्रकार 
हँ--(१) संवादक प्रमाण अथवा (२) बाधक प्रमाण का अमाव | 

जिस प्रमाण से पहले प्रमाण की सचाई का निश्चय होता है, उसका 
प्रामाश्य-निश्चय परतः नहीं होता | पहले प्रमाण के प्रामाए्य का निश्चय 
कराने वाले प्रमाण की प्रामाणिकता परतः मानने पर प्रमाण की शद्धला का 
अन्त नहीं होता और न अन्तिम निश्चय ही हाथ लगता है। सवादक प्रमाण 
किसी दूसरे प्रभाण का आऋणी वन कर सही जानकारी नहीं देता । कारण कि उसे 
जानकारी देने के समय उसका शान करना नहीं है। अत उसके लिए स्वतः 
या परतः का प्रश्न ही नही उठता | 

“झआमाण्य का निश्चय स्वतः और परत' होता है? *,” यह विभाग विषय 
(आहावस्तु) की अपेक्षा से है | जान के स्वरूप-अहण की अपेक्षा उसका प्रामाण्य 
निश्चय अपने आप होता है | 
अयथार्थ ज्ञान या समारोप ( विपयेय, संशय और अनध्यवसाय ) 

एक रस्सी के बारे में चार व्यक्तियों के ज्ञान के चार रूप हैं -- 

पहला---यह रस्सी है--यथार्थ ज्ञान । 

दूसरा--यह साँप है--विपय॑य | 

तीसरा--यह रस्सी है या साँप है --सशय | 

चौथा--रस्सी को देख कर भी अन्यमनस्कता के कारण अहण नही करता-- 
अनध्यवसाय | 

पहले व्यक्ति का ज्ञान सही है । झही ग्रमाण होता है, जो पहले बताया जा 
चुका है। शेब तीनो व्यक्तियों के ज्ञान में वस्तु का सम्यक निर्णय नहीं होता, 
इसलिए, वे अयधार्थ हैं| 
विपयंय* 2 

विपयंय निश्चयात्मक होता है किन्तु निश्चय पदार्थ के असली स्थरूप के 
विपरीत होठा हैं। जितनी निरपेक्ष एकान्त-इष्टिया होती हैं, वे सब विपर्यय 
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की कोटि में आती हैं। पदार्थ अपनी गुणात्मक सत्ता की दृष्टि से नित्य है 
ओर अवस्थामेद की दृष्टि से अनित्य | इसलिए उत्तका समष्ठि रूप बनता 
है--पदार्थ मित्य भी है और अनित्य भी | यह सम्यक्‌ जान है इसके विपरीत 
पदार्थ नित्य ही है अथवा पदार्थ अनित्य ही है--यह विपर्यय जान है | 
अनेकान्च दृष्टि से कहा जा सकता है कि पदार्थ कर्थाचत्‌ नित्य ही ऐै। 
कर्यचित्‌ अनित्य ही है।! यह निरपेत्ष नही किन्त कथचित्‌ वानी गुणात्मक 
सत्ता की अपेक्षा नित्य ही है और परिणमन की अपेक्षा अनित्य ही है| 
पदार्थ नष्ट नहीं होता, यह प्रमाण सिद्ध है। उसका रूपान्तर होता है; यह 
प्रसक्षसिद्ध है । इस दशा में पदार्थ को एकान्ततः नित्य या अनित्य मानना 
सम्यगु-निर्णय नही हो सकता | 
विपरीत जान के सम्बन्ध में विभिन्‍न दर्शनों मं विभिन्‍न धारणाए है 
सार्य योग और मीमासक (प्रभाकर) इसे “विवेकाख्याति*४ या अछ्याति 
वेदान्त अनिवचनीय ख्याति*५, बौद्ध ( योगाचार ) आत्म-ख्याति” 
कुमारिल (भट्ट ), नैयायिक-वैशेषिक “विपरीतल्याति *९, वा ( अन्यथा 
ख्याति ) और चार्वाक अख्याति ( निरावलम्बन ) कहते है। 
जैन-हष्टि के अनुसार यह 'सत्‌-असत्‌ ख्याति! है| रस्सी में प्रतीत होने 
वाला साँप स्वरूपवः सत्‌ और रस्सी के रूप में असत्‌ है। शान के साधनों की 
विकल दशा में सत्‌ का असत्‌ के रूप में अहण होता है, यह 'सदसतख्याति' है। 
संशय * द्ध 
ग्रह्य वस्तु की दुरी, अ्रधेरा, गमाद, व्यामोद आदि-आदि जो विपयंय के 
कारण बनते हैं, वे ही सशय के कारण हैं! हेतु दोनों के समान हैं फिर भी 
उनके स्वरूप में बड़ा अन्तर है। विपर्यय मे जहाँ सत्‌ में असत्‌ का निर्णय 
होता है, वहाँ संशय भे सत्‌ या असत्‌ किसी का मी निर्णय नही होता ] सेशय 
ज्ञान की एक दोलायमान अवस्था है। बह 'यह या वह! के घेरे को ठोड़ नहीं 
सकता । उसके सारे विकल्य अनिर्णायक होते हैं । एक सफेद चार पैर और सौग 
चाले प्राणी को दूर से देखते ही मन विकल्प से भर जाता है---क्या यह गाय है 
अथवा गवय--रोक १ 
“निर्णायक विंकल्प सशय नही होता, यह हमें याद रखना होगा। पदार्थ के 
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बारे मे अभी-अभी हम दो विकल्प कर आये हें--पदार्थ नित्य भी है और 
अनित्व भी | यह संशय नहीं है । सशय या अनिर्णायक विकल्प वह होता 
है, जहाँ पदार्थ के एक धर्म के बारे में दो विकल्प होते हैं। अनेक धर्मात्मक 
चस्तु के अनेक धमों पर होने वाले अनेक विकल्प इसलिए, निर्णायक होते हैं कि 
उनकी कल्पना आधार शत्त्य नही होती | स्याद्ाद्‌ के प्रामाणिक विकल्पों-- 
भंगो को सशयवाद कहने वालो को यह स्मरण रखना चाहिए | 
अनध्यवसाय" 

अनध्यवताय आलोचन मात्र होता है । किसी पक्षी को देखा और एक 
आलोचन शुरू हो गया--इस पक्षी का क्या नाम है? चलते-चलते किसी 
पदार्थ का स्पर्श हुआ। यह जान लिया कि स्पर्श हुआ है किन्ठ किस वस्तु 
का हुआ है, यह नहीं जाना | इस शान की आलोचना में ही परिसमासि हो 
जाठी है, कोई निर्णय नहीं निकलता | इसमे वस्तु-स्वरूप का अन्यथा ग्रहण 
नहीं होता, इसलिए यह विपयंय से मिन्‍न है और यह विशेष का स्पर्श नहीं 
करता, इसलिए, सशय से भी मिन्‍न है। सशय में व्यक्ति का उल्लेख होता है | 
यह जाति सामान्य विपयक है। इसमेंपक्षी और स्पर्श की के व्यक्तिका 
नामोल्लेख नही होता। 

अनध्यवसाय वास्तव में अयथार्थ नहीं है, श्रपूर्ण है। वस्तु जैसी है उसे 
विपरीत नहीं किन्तु उसी रूप में जानने भ अच्षम है | इसलिए इसे श्रयथार्थ 
ज्ञान की कोटि में रखा है| अनध्यवसाय को अयधथार्थ उसी दशा से कहा जा 
सकता है, जवकि यह आलोचन मात्र! तक ही रह जाता है | अगर यह आगे 
बढे तो अवग्रह के अन्तर्गत हो जाता है २९| 
अयथार्थ ज्ञान के हैतु 


एक ही प्रमाता का ज्ञान कभी प्रमाण वन जाता है और कभी अप्रमाण, 
यह क्‍यों ? जैन-हृष्टि मे इसका समाधान यह है कि यह सामगी के दोष से 
होता है। 

प्रमाता का ज्ञान निरावरण होने पर ऐसी स्थिति नही वनती। उसका 


ज्ञान अंप्रमाण नहीं होता। थंह स्थिति उसके सोवरण ज्ञान की दशा मे 
बनती है 3९ 
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ज्ञान की सामग्री द्विविध होती है--( १ ) आन्तरिक और (२) वाह | 
आत्तरिक सामग्री है, प्रमाता के आनावस्य का बिलय] आवरण के तार्म्य 
के अनुपात में जानने की न्यूनाधिक शक्ति होती है। जान के दी कैम हैं-+आत- 
प्रत्यत्त और आत्म-परोक्त | श्रात्म प्रत्यक्ष जितनी योग्यता विकतित होने पर जानने 
के लिए बाह्य सामग्री की अपेज्षा नहीं होती। आत्म परो्ष शान की दशा मे 
बाह्य सामग्री का महत्त्वपूर्ण स्थान होता है| इन्द्रिय और मन के द्वारा होने 
वाला जान बाह्य सामयी-सापेत् होता है। पौद्गलिक इन्द्रिया, पौदगलिक 
मन, आलोक, उचित सामीष्य या दग्ल, दिगू, देश, काल आदि-आदि वाह्म 
सामग्री के अंग है ] 

अवधार्थ शान के निमित्त प्रमावा और वाह्म सामग्री दोनों हैं) आवरण 
बिलय मन्द होता है और वाह्य सामग्री दोषपूर्ण होती है, तव अययार्य जान 
होता है। आवरण विलय की मन्‍्दता में वाह्य सामग्री की स्थिति महत्त्वपूर्ण 
होती है। उससे शान की स्थिति में परिवर्तन आता है) वात्यये यह है कि 
अयथार्थ ज्ञान का निमित्त जान-मोह है और शान-मोह का निमित्त दोपपूर्ण 
सामग्री है| परोक्षजान-दशा में चेतना का विकास होने पर भी अद्ृष्ठ सामग्री 
के अभाव मे यथार्थ बोध नही होता | अर्थबोध शान की योग्यता से नहीं 
होता, किन्तु उसके व्यापार से होता है। सिद्धान्त की भाषा में लब्धि अ्रमाण 
नहीं होता | प्रमाण होता है उपयोग | लब्धि ( शानावरण बिलव जन्य झात्म- 
योग्यता ) शुद्ध ही होती है। उसका उप्रयोग शुद्ध या अशुद्ध (यथाये या 
अयथार्थ ) दोनो प्रकार का होता है। दोपपूर्ण शान-सामग्री जानावरण के 
उदय का निमित्त बनवी है। जानावरण के उदय से प्रमावा मूढ़ वन जाता है। 


यही कारण है कि वह ज्ञानकाल से प्रवृत्त होने पर भी जेय की वार्ता को 
नहीं जान पाता | 


संशय और विपयय के काल में प्रमाता जो जानता है, वह श्ानावरण का 
परिणाम नहीं किन्तु वह यथार्थ नहीं जान पाता, वह अजशान ज्ञानावरण का 
परिणाम है। पमारोपज्ञान मे अज्ञान ( यथार्थ-श्ञान के अमाव ) की मुख्यता 
होती है, इसलिए मुख्य दृत्ति से उसे शानावरण के उदय का प्ररिशाम कहां 
जाता है | चस्त॒ब्ृत्या जितना ज्ञान का व्यापार है, वह ज्ञानावरण के विलय 


जैन दर्शन कै मौलिक तत्त्व [ २४३ 


का परिणाम हैं और उसमे जितना यथार्थ ज्ञान का अभाव है, वह शानावरण 
के उदय का परिणाम है ३१ 
अयथार्थ ज्ञान के दो पहलू 


अयथार्थ ज्ञान के दो पक्ष होते हैं--(१) आध्यात्मिक और 
( २ ) व्यावहारिक । आध्यात्मिक विपर्यय को मिथ्यात्व और आध्यात्मिक 
सशय को मिश्न-मोह कहा जाता है। इनका उद्भव आत्मा की मोह-दशा से 
होता है २१ इनसे श्रद्धा विकृत होती है २४ 

व्यावहारिक सशय और विपयेय का नाम है 'समारोया १५ यह 
नानावरण के उदव से होता है २*| इससे ज्ञान यथाथ नही होता | 

पहला पक्त दृष्टिमोह है और दूसरा पक्त श्ञान-मोह । इनका भेद समफात्ते 
हुए आचार्य मिक्तु ने लिखा है--“तत्त्व भ्रद्धा मे विपयंय होने पर मिथ्यात्व 
होता है १०, अन्यत्र विपयंय होता है, तब जान असत्य होता है किन्तु बह 
मिथ्यात्न नहीं बनता ।” 

दृष्टि मोह मिथ्या दृष्टि के ही होता है। ज्ञान-मोह सम्यगू इप्टि और 
मिथ्या दृष्टि दोनों के होता है | दृष्टि-मोह मिश्यात्व है, किन्तु अस्ञान नहीं। 
मिथ्यात्त मोह जनित होता है?< और अजान ( मिथ्या दृष्टि का ज्ञान ) 
जानावरण विलय ( क्षुयोपशम ) जनित** | श्रद्धा का विपर्यय मिथ्यात्व से 
हीता है, अज्ञान से नहीं | जैसा कि जयाचार्य ने लिखा है-- 

“मोहनी उन्मादना वे भेद एक मिथ्यात्वी, 

तसु उदय थी श्रद्धेज ऊ धी, दस बोला मैं एक ही* " [?-भग० जोड १०२] 

--मिथ्यात्व मोहनीय उन्माद का एक प्रकार है। उसके उदय से भ्रद्धा 


विपरीत बनती है | 
मिथ्यालर और अश्ञान का अन्तर बताते हुए. उन्होंने लिखा है--“अजानी 


कई विषयो में विपरीत भद्धा रखते हैं, वह मिथ्यात्व-आझाखन है । वह मोह-कर्म 
के उदय से पैदा होता है, इसलिए, वह अशान नहीं | अज्ानी जितना सम्बंगू 
जानता है, वह मानावरण के विलय से उत्पन्न होता है। वह अधिकारी की 


अपेक्षा से अशान कहलाता है, इसलिए, अज्नान और विपरीत भ्रढ्ा दोनों 
पमिस्न ड् ड्ड्प 7? 
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जैसे मिथ्यात्र सम्यकू अद्धा का विपयंय है, वैसे अज्ञान ज्ञान का विपर्यय 
नहीं है। श्ञान और अज्ञान में स्वरूप-भेद नहीं किन्तु अधिकारी भेद है। 
सम्यगू दृष्टि का ज्ञान जान कहलाता है और मिथ्वा दृष्ठि का शान 
अज्ञान४१ | 

अनान सें नज्‌ समास कुत्सार्थक है| शान कुत्सित नही, किन्तु ज्ञान का 
पात्र जो मिथ्यात्री है, उसके ससर्ग से वह कुत्सित कहलाता है*? | 

सम्यगू दृष्टि का समारोप ज्ञान कहलाता है और मिथ्या दृष्टि का समा- 
रोप या असमारोप अज्ञान | इसका यह अर्थ नही होता कि सम्बंगू दृष्टि का 
समारोप भी प्रमाण होता है और मिथ्या दृष्टि का असमारोप भी अप्रमाण * *| 
समारोप दोनो का अप्रमाण होगा | असमारोप दोनों का प्रमाण। मिथ्यात् 
और सम्यकत्व के निमित्त क्रशशः दृष्टि मोह का उदय और विलय है। समा- 
रोप का निमित् है शञानावरण या शान-मोह*" | समारोप का निमित्त हृष्टिः 
मोह माना जाता है, वह उचित प्रतीव नहीं होता। वे लिखते हैं--“जहाँ 
विषय, साधन आदि का दोप हो, बहाँ भी वह दोप आत्मा की मोहावस्था ही 
के कारण अपना कार्य करता है * | इसलिए जैन दप्टि यही मानती है कि 
अत्य दोष आत्म-दोप के सहायक होकर ही मिथ्या प्रत्यय के जनक हैं पर 
म्रुद्यतया जनक आत्म-दोप मोह ही है" ।? 

समारोप का निमित्त शान-मोह हो सकता है, किन्तु दृष्टि-मोह नहीं। 
उसका सम्बन्ध सिर्फ तात्विक विप्रत्िपत्ति से है | 

तीन अज्ञान--भति, भुत और विभय, तीन ज्ञान--मति, शुत और अवधि 
ये विपयेय नही हैं। इन दोनो निको की क्ञायौपशमिकता ( जानावरण-विलव- 
जन्प योग्यता ) में द्विकुपता नहीं है१< | अन्तर केवल इसना आता है कि 
मिथ्या इप्टि का ज्ञान मिथ्यात्व-सइचरित होता है, इसलिए उसे अशान सभा 
दी जाती है। सम्पगू दृष्टि का जान मिथ्याल-सहचरित नहीं होता, इसलिए 
उमकी सशा ज्ञान रहती है। जान जो अनान कहलाता है, वह मिथ्याल के 
साहचर्य का परिणाम है। किन्तु मिध्वाल्ी का श्ञानमात्र विपरीत होता है 
अथवा उसका अन्न और मिथ्वात्व एक है, ऐसी वात नहीं है । 

तत्चार्थवत्र (१--३२,३३) और उसके भाष्य तथा विशेषातरश्वक भाप्त में 
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अज्ञान का हेतु सत्‌ू-असत्‌ का अविशेष बतलाया है ** | इससे भी यह फलित 
नही होता कि मिथ्या दृष्टि का ज्ञान मात्र विपरीत है या उसका ज्ञान विपरीत 
ही होता है, इसलिए उसकी सज्ञा अज्ञान है | सत्‌-असत्‌ के अविशेष का सम्बन्ध 
उसकी यहच्छोपलब्ध तात्त्विक प्रतिपत्ति से है | मिथ्या-दृष्टि की तत्त्व-श्रद्धा या 
तत्व उपलब्धि याहच्छिक या अनालोचित होती है, वहाँ उतके मिथ्यात्र या 
उन्माद होता है किन्तु उसके इन्द्रिय ओर मानस का विपयन्वोध भिथ्यात्व या 
उनन्‍्माद नही होता | वह मिथ्यात्व से श्रप्रमावित होता है--केवल जञानावरण 
के विलय से होता है । इसके अतिरिक्त मिथ्या दृष्टि में सत-असत्‌ का विवेक 
होता ही नही, यह एकान्त भी कर्म-सिद्धान्त के प्रतिकूल है। दृष्टि मोह के 
उदय से उसकी तात्त्विक प्रतिपत्ति में उन्‍्माद आता है, उससे उसकी दृष्टि या 
श्रद्धा मिथ्या बनती है, किन्तु उसमें दृष्टि मोह का क्षयोपशम भी होता है। 
ऐसा कोई भी प्राणी नहीं होता, जिसमे इृष्डि-मोह का न्यूनाधिक विलय 
( क्षुयोपशम ) न मिले“ | 
जैन आगमो में मिथ्या-दृष्टि या भिथ्या दर्शन शब्द व्यक्ति और गुण 
दोनों के अर्थ में अयुक्त हुआ है। जिसकी दृष्टि मिथ्या होती है, वह व्यक्ति 
मिथ्या दृष्टि होता है| गुणवाची मिथ्या दृष्टि शब्द का प्रयोग दृष्टि मोह के 
छदयजनित मिथ्यात्व के अर्थ में भी होता है और मिध्यात्ब-सहचरित 
इृष्टि्मोह के विलय के अथ में भी | तात्पर्य कि मिथ्या-हब्टि व्यक्ति में 
यावनमात्र उपलब्ध सम्यगू-दृष्ठि के अर्थ में भी४* | 
मिथ्या दृष्टि मे दृष्टि मोह जनित मिथ्याल होता है, बेसे ही इृष्टि-मोह 
विलय जनित सम्बग्‌ दर्शन भी होता है| इसीलिए उसमें “मिथ्या-हृष्टि-गुण- 
स्थान नामक पहला गुण-स्थान होता है। गुण-स्थान आध्यात्मिक शुद्धि की 
भूमिकाए हैं+३ | कर्म अ्न्थ की वृत्ति में दष्टि-मोह के प्रबल उदय काल में भी 
अविपरीत इृष्ठि स्वीकार की है और आशिक सम्यगू-दर्शन भी माना है ५४ | 
जयाचाय॑ का भी यही मत है---मिथ्यात्वी जो शुद्ध जानता है, वह श्ञानावरण 
का विलय-भाव है | उसका सब ज्ञान विकृत या विपरीत नहीं होता, किन्तु 
दृष्टि-मोह-सवलित ज्ञान ही वैसा होता है५५ |? 
मिथ्या-इृष्डि में मिथ्या दर्शन और सम्बगू दर्शन दोनों होते हैं, फिर भी 


कक, 


शक 
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बह मिथ्या धाग्टि सम्यस्मिथ्या-्प्टि नहीं वनता | वह भूमिका इससे ऊँची है। 
मिश्र दृष्टि व्यक्ति को केवल एक तत्त्त या तत््वाश में सन्‍्देह होता है ४*। 
मिथ्या दृष्ठि का समी तत्तों में विप्यय हो सकता है | 


मिश्र दृष्टि तत्त के ग्रति संशयितदशा है और मिथ्वा दृष्टि विपरीत 
संभान | सशयितदशा में अतत््व का अमिनिवेश नही होता और विपरीत संगान 
में वह होता है, इसलिए इसका--पहली भूमिका का अधिकारी अंशत' सम्बग्‌ 
दर्शनी होते हुए भी तीसरी भूमिका के अधिकारी की भावि सम्बयूनमिथ्वा-हप्ट 
नहीं कहलाता | मिथ्या दृष्टि के साथ सम्यग-दर्शन का उल्लेख नहीं होवा, 
यह उतके दृष्टि-विपर्यय की प्रधानता का परिणाम है किन्तु इसका यटें अथ 
नहीं कि उससे सम्यगू दर्शन का अंश नहीं होता | सम्यगूदशन का अर होने 
पर भी वह सम्यगू दष्टि इसलिए, नहीं कदलावा कि उसके इष्टिन्मोह का 
अपेक्चित विलय नही होवा | 

वस्तुदृत्या तत्तों की संग्रतिपत्ति और विम्नतिपत्ति सम्यकक्‍्व और मिध्वाल 
का स्वल्प नहीं है। सम्बक्त्व दृष्टि मोह-रहित आत्म-परिणाम है और 
मिथ्यात्व दफ्डि-मोह-सबलित आत्म परिणाम"७ | तत्वों का सम्बगू और 
असम्यय्‌ श्रद्धान उनके फल हैं "< | 

प्रमाता इृष्टि-मोह से वद्ध होवा, तव उत्तका तत्व श्रद्धान धाम 
होता है और उससे वद्धदशा में वह यथार्थ नहीं होता । आत्मा के सम्पक्त 
और मिश्यान्व के परिणाम तात्त्विक सम्प्रतिपत्ति और पिप्नतिपत्ति के ढारा 
स्थूलबृत्य अनुमेव हैं। 

आचाये विद्यानन्द के अनुसार अजानतिक में दप्टि-मोह के उदय से मिथ्यात्व 
होता है किन्तु इसका अर्थ यह नहीं कि तीन वोध (सति, श्र और विर्मंग ) 
मिध्यात् स्वरुप ही होते हैं “* | जानावरण-विलवजन्व शान जब मिश्याल- 
मोह के ठदय से अमिभूत होता है तात्य कि जिस अद्धान में शानावरथ की 
ज्ञयोपशम और मिथ्यात्त-मोह का उदय दोनों संवलिद होते हैं, वव मिथ्वा 

इृष्टि के बोध में मिथ्याल होता है। इस मिथ्यात्व के कारण मिथ्या दृष्टि दा 

बोध अजान ग्हलाठा है, यह वात नहीं | हस्टिन्मोह के उदय से प्रमाविद बोध 
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मिथ्या भ्रद्धान था मिथ्यात्व कहलाता है और मिथ्या दृष्टि के सम्यक्‌ भद्धान 
का अश तथा व्यावहारिक--सम्यगूज्ान अज्ञान कहलाता है | 

भगवती में 'मिथ्यादृष्टि के दर्शन-विपर्यय हौता है? यह वतलाया है किन्तु 
सव मिध्यादृष्टि व्यक्तियों के वह होता है--यह नियम नहीं **| वैसे ही 
अज्षानन्निक में दृष्टि-मोह के उदय से मिथ्याल होता है किन्तु अजानमात्र 
मिथ्यात्व होता है, यह नियम नहों। 

उक्त विवेचन के फलित ये हँ--- 

( १) तात्विक-विपयंय दृष्टि-मोह और व्यावहारिक-विपर्यय शानावरण के 
उदय का परिणाम है। ' 

(२ ) अज्ानमात्र ज्ञान का विपयंय नहीं, तात्त्विक विप्रतिपत्ति अथवा 
हृब्टि-मोहोदय-सबलित झजशान ही जान का विपयय है। 

(३ ) मिथ्या दृष्टि का अजान मात्र दृष्टि-मोह-सबलित नही होता | 
प्रमाण-संख्या 

प्रमाण की संख्या सब दर्शनों में एक-सी नही है। नास्तिक केवल एक 
प्रत्यक्ष प्रमाण मानते हैं; वैशेषिक दो--अत्यक्ष और अनुमान, साख्य तीन-- 
प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम, नैयायिक चार--अत्यक्ष, अनुमान, आगम और 
उपमान, भीमासा ( प्रभाकर ) पाच--अस्चक्ष, अनुमान, आगम, उपमान और 
अर्थापत्ति; मीमासा ( भट्ट, वेदान्च ) छह--अत्यक्ष, अनुमान, आगम, उपमान, 
अर्थापत्ति और अमाव। पौराणिक इनके अतिरिक्त सम्मव, ऐत्िह्य, ग्रात्तिम 
प्रमाण और मानते हैं। जैन दो प्रमाण मानते हँ--अत्यक्ष और परोक्ष । 
प्रमाण भैद का निमित्त 

आत्मा का स्वरूप केबल ज्ञान है, फेवल जञान--पूर्णणान अथवा एक ज्ञान | 
बादलों में ढके हुए. सूय के प्रकाश में जैसे तारतम्य होता है, वैसे ही कर्म- 
मलावरण से ढकी हुई आत्मा में जान का तारतम्य होता है। कमल के 
आवरण और अनावरण के आधार पर ज्ञान के अनेक रूप बनते हैं । प्रश्न यह 
है कि किस जान को प्रमाण मानें? इसके उत्तर में जैन दृष्टि यह है कि 
जितने प्रकार के ज्ञान ( इन्द्रियशान, मानसजान, अवीन्द्रियजान ) हैं, वें सब 
जमाण बन सकते हैं | शर्त केवल यही है कि वे यथाथत्र से अवच्छिन्न होंसे 
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चाहिए--जानसामान्य में खाँची हुईं यथार्थता की मेद-रेखा का अतितमण नही 
होना चाहिए.। फलतः जितने यथार्थ शान उत्ने ही ग्रमाण | यह एक लम्बा 
चौड़ा निर्शय हुआ। वाव सही है; फिर भी सबके लिए कठिन है, इसलिए 
इसे समेट कर दो भागों में वाट दिया | बाटने में एक कठिनाई थी | शान 
का स्परूप एक है फिर उसे कैसे वाठा जाय ? इसका समाधान यह मिला कि 
विकास-मात्रा ( अनाज्त्त दशा ) के आधार पर उसे बादा जाय। शान के प्राच 
स्थूल मेद हुए +-“ 

( १) मतिजान--इन्द्रिय शान, मानस शान | ऐन्द्रियिक 

(२) भ्रुतशञान--शब्दशान | 


(३) अवधिज्ञान--मुर्तमदार्थ का शान 
(४ ) मनः पर्यवशान--मानसिक भावना का शान अती स्द्रिय 
(५ ) केवलशान-समस्त द्रव्य पर्याय का शान, पूर्णेशान 

अब प्रश्न रहा, प्रमाण का विभाग कैसे किया जाथ १ शान कैवल आत्मा 
का विकास है। भ्रमाण पदार्थ के प्रति शान का सही व्यापार है। शान 
आत्म-निष्ठ है| प्रमाण का सम्बन्ध अन्तर्जणत्‌ और वहिज॑गत्‌ दोनो से है| 
वहिर्जगत्‌ की यथार्थ घटनाओं को अन्तर्जगत्‌ तक पहुँचाए, यही ग्रमाण का 
जीवन है। वहिजगत्‌ के प्रति शान का व्यापार एक-सा नही होता | शान का 
विकास प्रबल होता है, तव वह बाह्य साधन की सहायता लिए विना दी 
विषय को जान लेता है। विकास कम होता है, वब वाह्य साधन का सहारा 
लेना पडता है | बस यही ग्रमाण-मेद का आधार बनता है। 

( १ ) पदार्थ को जो सहाय-निरपेक्ष होकर ग्रहण करता है, वह प्रद्मत-प्रमाण 
है और ( २) जो सहाय-सापेक्ष होकर अहण करता है, वह परोक्ष-प्रमाण है। 
स्वनिर्ण॑य में अत्यक्ष दी होता है | उसके प्रह्मच और परोक्ष--ये दो मेद पदाय्थ- 
निर्णय के दो रूप साज्ञात्‌ और अ-साक्षात्‌ की अपेक्षा से हीते हैं। 

प्रत्यक्ष और परोक्ष! प्रमाण की कल्पना जैन न्याय की विशेष सूक्त है। 
इन दो विशाओ में सव प्रमाण समा जाते हैं | उपयोगिता की दृष्टि से अत्येक 
चस्तु के सेद किये जाते हैं किन्तु भेद उतने ही होने चाहिए- जितने अपना 
स्थरूप अ्रसकीर्य रख सकें। फिर भी जिसमें यभार्थता है; उन्हें प्रमायमेद 
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मानने में समन्वयवादी जैनो को कोई आपत्ति नहीं होनी चाहिए | प्रलज्ष और 
परोक्ष का उदर इतना विशाल है कि उसमें प्रमाणभेद समाने में किंचित्‌ भी 
कठिनाई नहीं होती । 
प्रमाण-विभाग 

प्रमाण के मुख्य भेद दो हैं--अत्यक्ष और परोक्ष। प्रत्यक्ष के दो भेद 
होते हैं--ध्यवहास्प्रत्यक्ष और परमार्थत्यक्ष | व्यवहास्म्रत्यज्ष के चार 
विमाग हैं--अवग्रह, ईंहा, अवाय और घारणा। परमार्थ-प्रत्यक्ष के तीन 
विभाग हैं--केचल, अवधि और भनः पयेव | परोक्ष के पॉच भेद ह--स्मृत्ति, 


प्रत्यमिशा, तर्क, अनुमान और आगम। 
बा 


आदवृतद्शा अनाइतदशा 


इंशाधाचह साक्षात्‌ ग्राही साक्षात्‌ आाह्दी 
| | 


मत्ति भ्रुत केवल शान 
गण | 
ह् का ॥ 


यथार्थ अययथाथे यथार्थ अयथार्थ. यथार्थ 








| परोक्ष प्रत्ष 
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सब्यवहारिक ग्रचनक्ष परोत्ष आगम शब्द 
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| स्ल कक किक कक कछ!। 


अवग्रह ईहा अवाय धारणा स्एूृति प्रलमिशा वर्क अनुमान 
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प्रत्यक्ष 

क्षहि हप्टे अनुपपन्न नाम'-प्रत्यक्षससिद्ध के लिए. युक्ति की कोई 
स्पावश्यक्ता नहीं होती। स्वरुप की अपैक्ता शान मे कोई अन्तर नहीं है। 
यधायता के छेत्र मे प्रत्यक्ष और परोक्ष का स्थान न्‍्यूनाधिक नहीं है। अपने- 
खपने विपय्र में दोनों तुल्यवल हैं| सामथथ्य की दृष्टि से दोनों में बडा 
अन्तर है] मलत्ते शतिकाल मे स्व॒तन्त्र होता है और परोक्ष साधन-परतन्न्र | 
फ्लत. प्रलन्ष का पदार्थ के साथ अव्यवहित ( साक्षात्‌ ) सम्बन्ध होता है और 
परोक्ष का व्यवहित ( दूमरे के माध्यम से )। 
प्रत्यक्ष-परिवार 

प्रत्यक्ष की दी अधान शाखाए. हैं--( १) आत्मअल्क्ष (२) इन्द्रिय- 
अनिन्द्रिय-प्रलक्त | पहली परमार्थात्रवी है, इमलिए यह वास्तविक प्रलनक्ष है 
और दूसरी व्यवद्ारा्यी है, इसलिए, यह औपचारिक प्रत्यक्ष है। 

- . गात्म-प्रलत्त के दो भेद होते हं--(१) केवल शान--पूर्ण या सकल-प्रत्यक्ष, 

(२ ) नो-केवलशान--अपूर्णा या विकलअत्यक्ष | 

नो-फैबल शान के दो भेट हैं--अवधि और मनः पर्यत्र | 

इन्द्रिय-अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष के चार प्रकार हैं-- 

( १ ) अ्रवग्रह 

(२) ईहा 

( ३ ) अवाय 

(४ ) घारणा 
प्रत्यक्ष का लक्षण 

आत्म-प्रत्यक्ष--श्रात्म--पदार्थ । 

इन्द्रिय प्रत्यज्ञु-आत्मा--इन्द्रिय--पदार्थ | 

( १) अआतगत्यक्च-- 

इन्द्रिय मन और प्रमाणान्तर का सद्दारा लिए बिना श्नात्मा को पदार्य 
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का साज्ञात्‌ जान होता है। उसे आत्म-प्रत्यक्ष, पारमार्थिक-अत्यक्ष या नौ-- 
इन्द्रिय-प्त्यक्ष कहते हैं | 

(२ ) इन्द्रिय-पित्वक्ष 

इन्द्रिय और मन की सहायता से जो ज्ञान होता है वह इन्द्रिय के लिए 
प्रत्यक्ष और आत्मा के लिए परोक्ष होता है, इसलिए उसे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष या 
सव्यवहार-प्रत्यक्ष कहते हैँ | इन्द्रियां धूम आदि लिड् का सहारा लिए बिना 
अगि आदि का साज्षात्‌ करती हैं, इसलिए यह इन्द्रिय-प्रत्यक्ष होता है | 

आचाय॑ सिद्धसेन ने “अपरोक्षतया अर्थ-परिच्छेदक जानो को अलक्ष 
कहा है '| इसमें अपरोज्! शब्द विशेष महत््त का है। नैयायिक इन्द्रिय 
और अ्र्थ के सन्निकर्ष से उत्पन्न ज्ञान! को प्रत्यक्ष मानते हैं। आचार्य सिद्धसेन 
ने अपरोज्' शब्द के द्वारा उससे असहमति प्रकट की है| इन्द्रिय के माध्यम 
से होने वाला शान आत्मा (प्रमाता ) के साज्ञात्‌ नहीं होता, इसलिए वह 
प्रत्यक्ष नही है। शान की प्रत्यक्षता के लिए अर्थ और उत्तके बीच अध्यवधान 
होना जरूरी है| 

आचाये सिद्धसेन की इस निश्चयमूलक दृष्टि का आधार भगवती * और 
स्थानाह की प्रमाण-व्यवस्था है १] आचार्य अकलंक की व्याख्या के अनुप्तार-- 
“विश शान प्रत्यक्ष है ५ अ्रपरोक्ष के स्थान पर “विशद? को 'लक्षण! में स्थान 
देने का एक कारण है। आचार्य अकलंक की प्रमाण-व्यवस्था भे व्यवहार- 
देष्टि का भी आभ्रयण है, जिसका आधार नन्‍्दी की अमाण व्यवस्था है* | 
इसके अनुसार प्रत्यक्ष के दो भेद होते हैं--सुख्य और संब्यवद्ार । सुख्य-्यत्यक् 
__पहो है, जो अपरोक्षतया अर्थ पहण करे। सब्यवदार प्रत्यक्ष में अर्थ का ग्रहण 

दे े पा अकरयार आए पककउ लय दस्त तर 


# माध्यम से होता है, पएसमें अपरोज्नवया-अर्थ-ग्द्रण! लत्तरग नह 








विशद! का अर्थ है--अमाषान्तर की- अनपेक्म-(-अलुमान आदि की 


अपेक्षा न होना ) और 'यह है? ऐसा प्रतिमास द्ोना५ | सब्यवहार-मत्यक 
अनुमान आदि की अपेक्षा अधिक प्रकाशक होगा है--विह हैं? ऐसा प्रतिमात 
दोता है, इसलिए इसकी “विशुद्धता' निर्वाध है | 
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यद्यपि 'अपरोक्ष! का वेदान्त के और विशद का वौद्ध के प्रत्यक्ष-लक्षण से 
अधिक सामीप्य है, फिर भी उसके विषय-आहक स्वरूप में मौलिक भेद हैं। 
बेदान्त के मतानुसार पदार्थ का ध्रत्यक्ष अन्तःकरण ( आन्तरिक इन्द्रिय ) की 
बृत्ति के माध्यम से होता है" | अन्चःकरण दृश्यमान पदार्थ का आकार घास्ण 
करता है। आत्मा अपने शुद्ध-साक्षी चेतन्य से उसे प्रकाशित करता है, तब 
प्रत्यक्ष ज्ञान होता है 4| 

जैन-दष्टि के अलुतार प्रत्यक्ष में जान और शेय के बीच दूसरी कोई शक्ति 
नही होती। शुद्ध चैतन्य के द्वारा अन्तःकरण को प्रकाशित मानें और 
अन्तःकरण की पदार्थाकार परिणति मानें, यह ग्रक्रियागौर्व है। आखिर 
शुद्ध चैतन्य के द्वारा एक को प्रकाशित मानना ही है, तब पदार्थ को ही क्यों 
न मानें । 

बौद्ध प्रत्यक्ष को निर्विकल्प मानते हैं। जैन-दृष्टि के अनुसार निर्विकल्प- 
बोध ( दर्शन ) निर्णायक नहीं होता, इसलिए वह प्रत्यक्ष वो क्‍या प्रमाण ही 
नहीं बनता । 
समन्वय का फुलित रूप 

अपरोक्ष और विशद्‌ का समन्वय करने पर सहाय-निरपेद्ष अर्थ फलित 
होता है। “अपरोक्ष! यह परिमाषा परोक्ष-लच्षयाभित है। “विशद” यह 
आकाज्षा-सापेज्ञ है। वैशय का क्‍या अर्थ है, इसकी अपेक्षा रहती है| 
सहाय-निरपेत्ष प्रत्यक्षों इसमें यह आकाज्षा अपने आप पूरी हो जाती है! 
जो सहाय*-निरपेक्ष-आत्म-न्यापारमात्रापेज्ञ होगा, वह विशद मी होगा 
और अपरोक्ष भी *" व्यवहार प्रत्यक्ष में अमाणान्तर की और वास्तविक- 
प्रत्यक्ष में प्रमाणान्तर और पौद्गलिक इन्द्रिय--इन दोनों की सहायता अपेक्षित 
नही होती | 
कैवलज्ञान 

अनाइत अवस्था में आत्मा के एक या अखणड ज्ञान होता है, वह केबल- 
शान है | जेन-दृष्टि में आत्मा शान का अधिकरण नहीं, किन्तु शान-स्वरूप है | 
इसीलिए, कहा जाता है---वेतन आत्मा का जो निरावरण-स्वरूप है, वही केचल- 
शान है| वास्तव से केवल व्यत्तिरिक्त कोई शान नहीं है। वाकी के सब शान 


२६६ ] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


इसी की आवरण-दशा के तारतम्य से बनते हैं। जयाचार्य ने मान के भेद-अमेद 
की मीमाता करते हुए समकाया है--माना कि एक चादी की चौकी धृद्ध पे 
इकी हुई है। उसके किनारों पर से धूल हटने लगी। एक कोना दीखा, हमने 
एक चीज मान ली | दूसरा दीखा तव दो, इसी प्रकार तीसरे और चौथे कोने 
के दीखने पर चार चीजें मान ली। बीच में से धूल नहीं हटी, इसलिए उन 
चारों की एकता का इसमें पता नही लगा। ज्यों ही बीच की धूल हटी, चौड़ी 
सामने आई। हमने देखा कि वे चारों चीजें उसी एक में समा यई हैं। ठीक 
वैसे ही केवलशान ढका रहता है तब तक उसके झल्य-विकसित छोरों को मिन्न- 
मिन्न ज्ञान माना जाता है। आवरण-विलय ( घाति कर्म चतुष्टय का छव ) 
हीने पर जब केवलजान प्रकट होता है* १, तब भान के छोटे-छोटे सब भेट उसमें 
विलीन हो जाते हैं| फिर आत्मा में सव द्रव्य और द्रव्यगत सब परिवर्तनों को 
साक्षात्‌ करने वाला एक ही जान रहता है, वह है केवलनान | तिकालवर्ती 
प्रमेय मात्र इसके विषय बनते हैं, इसलिए यह पूर्ण मत्यत्ष कहलाता है। इसकी 
आदत दशा में अवधि और मन* पर्यव अपूर्ण ( विकल ) अत्यक्ष कहलाते हैं 


व्यवहार-प्रत्यक्ष 


( अवग्रह, ईहा, अवाय, घारणा ) 

इन्द्रिय और मन का जान अल्प-विकसित हीठा है, इसलिए, पदार्थ के जान 
में उनका एक निश्चित क्रम रहता है | हमें उनके द्वारा पहले-पहल वस्तु-माध-- 
सामान्य रूप या एकता का बोध होता है। उसके वाद ऋरमशः वस्तु की विशेष 
अवपस्थाए या अनेकता जानी जाती हैं। एकता का बोध सुलम और झल्य 
पमय-लक््य होता है उस ब्शा में अनेकता का वोध यत्षसाध्य और दीर्घकाललम्य 
होता है | उदाहरणस्वरूप--गाव है, वन है, समा है, पुस्तकालय है, घडा है; 
कपड़ा है, यह वोध हजार घर हैं, सौ बृत्त हैं, चार सौ आदमी हैं, दस हजार 
पुस्तकें हैं, अमुक-परिमाण सृत्‌ कण हैं, अप्ुक परिमाण तन्तु हैं--से पहले और 
सहज-सरल होता है | 'आम एक वृक्ष है--इससे पहले बृत्तल का बोध होना 
आवश्यक है | आम पहले दत्त है और वाद से आम । 


'िड्षेप का योध सामपन्‍्यपूर्वक होत्यं है ! सोमान्द ब्यापर्क होठा हैं व्यैर 
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विशेष व्याप्य | धर्मी अनेक धर्मों का, अवयवी अनेक अवयवो का, समष्टि 
अनेक व्यक्तियों का पिण्ड होता है| 

एकता का रूप स्थूल और स्पष्ट होता है, इसलिए हमारा स्थूल जान पहले 
उसी को पकड़ता है | अनेकता का रूप सूहम और अस्पष्ट होता है, इसलिए 
उसे जानने के लिए. विशेष मनोयोग लगाना पड़ता है। फिर क्रमशः पदार्थ 
के विविध पहलुओ का निश्चय होता है। निश्चय की तीन सीमाए हैं :-- 

(१ ) दृश्य वस्तु का सत्तात्मक निश्चय--अर्थमात्र-महण । 

(२) आलोचनात्मक निमश्चय--स्वरूप-विमर्श । 

(३ ) अपायात्मक निश्चय--स्वरूप-निर्यय | 

इनकी पृष्ठ-भूमि से दो बातें अपेक्षित हैं :--- 

(१ ) इन्द्रियो और पदार्थ का उच्चित स्थान भे योग ( सन्निकप या 
सामीपष्य )। 

(२ ) दर्शन--निर्विकल्प-बोध, सामान्य मात्र (सत्तामात्र ) का अहण | 

पूरा क्रम यों बनता है :-- 

(१ ) इन्द्रिय और अर्थ का उचित योग--शब्द और श्रोत्र का सन्निकर्ष 
( उसके वाद ) 

(२) निर्विकल्प बोध द्वारा सत्ता मात्र का ज्ञान | जैसे--है! ) (उसके 
बाद ) 

(३ ) ग्राह्म वस्तु का सचात्मक निश्चय । जैंसे--यह वस्तु है? | ( उसके 
बाद ) 

(४ ) आलोचनात्मक निश्चय | जैसे--यह शब्द होना चाहिए!। 
( उसके वाद ) 

(५ ) अपायात्मक निश्चय | जैसे--यह शब्द ही है! | यहाँ निश्चय की 
पूर्णवा होदी है। ( उसके बाद ) 

(६ ) निशचव की धारणा। जैसे--तदूप शब्द ही होता है!। यहाँ 
व्यवहार प्रत्यक्ष समाप्त हो जाता है। 

अपग्रह 
आग्रह का अर्थ है पहला ज्ञान | इन्द्रिय और उस्तु का सम्बन्ध होते ही 
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पत्ता है? का बोध जाग उठता है । प्रमाता इसे जान नहीं पाता | इसमे विशेष 
धर्म का बोध नही होता, इसलिए प्रमाण नहीं कहा जा सकता | फिर भी यह 
उत्तर भावी-अवग्नह प्रमाण का परिणामी कारण है। इसके वाद स्पर्शन, रसन, 
प्राण और भोन्र का व्यज्जन-अवग्रह होता है। व्यज्ञनं के तीन अर्थ हैं-- 
( १) शब्द आदि पुदुगल द्वव्य॒ (२) उपकरण--इन्द्रिय---विषय--आहक 
इन्द्रिय (३) विपय और उपकरण इन्द्रिय का संयोग | व्यज्ञन-अवमह अव्यक्त 
ज्ञान होता है *)| प्रमाता अब भी नहीं जानता | इसके बादहोता है--अर्थ 
का अबग्रह। 


अर्थ शब्द के दो अर्थ होते हैं (१) द्रव्य (सामान्य)(२) पर्याय ( विशेष )। 
अवग्रह आदि पर्याय के द्वारा दृव्य को अहण करते है, पूर्ण द्रव्य को नहीं जान 
सकते | इन्द्रिया अपने-अपने विपयभूत वस्तु पर्यायों को जानती हैं और मन 
भी एक साथ नियत अ्रश का ही विचार करता है। 


अर्थावनह व्यञ्ञनावग्रह से कुछ व्यक्त होता है, जेंसे--यह कुछ है--यह 
सामान्य अर्थ का ज्ञान है। सामान्य का निर्देश हो सकता है (कहा जा 
सकता है) जैसे--बन, सेना, नगर आदि-आदि। अधथर्वित्रह का विषय 
अनिर्देश्य-सामान्य होता है--किसी भी शब्द के द्वारा कहा नहीं जा सके, बैसा 
होता है | तात्पय यह है कि शअर्थावग्रह के द्वारा अर्थ के अनिर्देश्य तामान्यरूप 
का जान होता है| दर्शन के द्वारा सत्ता है? का बोध होता है। अधरविनह के 
द्वारा वस्तु है! का शान होता है। सत्ता से यह ज्ञान सिर्फ इतना सा आगे 
चढता है। इसमें अर्थ के स्वरूप, नाम, जाति, क्रिया, गुण, द्वव्य श्रादि की 
कल्पना के अन्तर्गत शाब्दिक यतीति नहीं होती *? अर्थावतद से जात अर्थ का 
स्वन्प क्या ९, नाम क्‍या है, वह क्सि जाति का है, उतकी क्रिया क्या है, गुण 
फया है, कौन सा द्ब्प है, यह नहीं जाने जाते | इन्हें जाने बिना (स्वरुप आदि 
की बल्यना के दिना ) अर्थ सामान्य का निर्देश भी नहीं किया था सकता | 
इक स्तझूप के आधार पर इसकी यह परिभाषा बनती है--अनिर्देश्य- 
सामान्य सर्थ को जानने बाता शान अर्थाउग्रह होता है ।” 

प्रश्न हो सज्ना ४ फि ध्रनध्यवसाय श्ीर प्र्थायगरद दोनों सामान्यमरारी हैं 
सदर एक को दायनाप प्लीर दूसरे को समान क्‍यों साना जाए। उत्तर साफ है | 
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अनध्यवसाय अर्थावप्रह का ही आमास है। अर्थावग्नरह के दो ल्‍प बनते हैं-- 
निर्णुयोन्मुख और अनिर्णंयोन्मुख | अर्थावश्रह निर्णयोन्मुख होता है, तब प्रमाण 
होता है और जव वह निर्णंयोन्मुख नहीं होता अनिणंय से ही दक जाता है, 
तव वह अनध्यवतताय कहलाता है। इसीलिए अनध्यवसाय का अबग्रह में 
समावेश होता है**। 
ईंहा 

अवग्रह के वाद संशय ज्ञान होता है। यह क्या है /--शब्द हैं अ्रथवा 
स्पर्श ?” इसके अनन्तर ही जो सत्‌-अर्थ का साधक वितर्क उठवा है--यह 
श्रोत्न का विषय है, इसलिए 'शब्द होना चाहिए?, इस प्रकार अबग्नह द्वारा जाने 
हुए पदार्थ के स्वरूप का निश्चय करने के लिए, विमर्श करने वाले ज्ञान-क्रम 
का नाम 'ईहा” है| इसकी विमर्श-पद्धति अन्बव व्यत्तिरेकपूर्वक होती है| ज्ञात 
वस्तु के प्रतिकूल तथ्यों का निरतन और अनुकूल तथ्यों का संकलन कर यह 
उसके स्व॒रूप नि्य की परम्परा को आगे बढाता है| 

ईहा से पहले सशय होता है पर वे दोनों एक नहीं हैँ। सशय कोरा 
विकल्प खड़ा कर देता है किन्तु समाधान नहीं करता | ईहा सशय के द्वारा 
खड़े किये हुए. विकल्पों को एथकू करती है| सशय उमाधायक नहीं होता, 
इसीलिए उसे ज्ञानक्रम में नहीं रखा जाता | अबमनह में अर्थ के सामान्य रूप का 
अहण होता है और ईहा में उसके विशेष धर्मों ( स्वरूप, माम जात्ति आदि ) 
का पर्यालोचन शुरू हो जाता है। 
अवाय 

ईहा के द्वारा ज्ञात सत्‌-अर्थ का निर्णय होता है, जैसे--'यह शब्द ही 
है, स्पर्श, नहीं है---उसका नाम अवारय है। यह ईहा के पर्यालोचन का 
समर्थन ही नहीं करता, किन्ठु उसका विशेष अवधानपूर्वक निर्णय मो कर 
डालता है। कर 
धारणा 
._ अबाय द्वारा किया गया निर्णय कुछ समय के लिए टिकता है और मन 
के विपयान्तरित होते ही चह चला जाता है। पीछे अपना सस्कार छोड़ 
जाता है। वह स्ठृति का हेतु होता है। 
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घारणाकाल में जो सतत उपयोग चलता है, उसे अविच्युति कहा 
जाता है। उपयोगान्तर होने पर धारणा वासना के रूप में परिवर्तित हो 
जाती है। यही वासना कारण-विशेष से उद्बुद्ध होकर स्मृति का कारप 
बनती है। वासना स्वय जान नहीं है किन्तु अविच्युति का कार्य और स्मृति 
का कारण होने से दो जानो को जोड़ने बाली कड़ी के रूप मे जान मानी 
जाती है | 
व्यवहार-मलक्ष की परम्परा यहाँ पूरी हो जाती है। इसके वाद स्मृति 
आदि की परोक्ष परम्परा शुरू होती है | 
अवग्रह के दो भेद हैं---व्यावहद्वरिक और नैश्चयिक | 
भी मिहुन्यायकर्णिका में व्यवहार-ग्रलनत्ञ की जो रूपरेखा है, वह नैह्चयिक 
अवम्नह की मित्ति पर है। व्यावहारिक अबग्रह की धारा का रूप कुछ दूसरा 
बनता है। 
नैश्चयिक अवश्रद अविशेषित-सामान्य का जान कराने वाला होता है| 
इसकी चर्चा ऊपर की गई है। व्यावहारिक अवग्रह विशेषित-सामान्य को 
ग्रहण करने वाला होता है। नैश्चयिक अवग्रद् के बाद होने वाले ईहा, अवाय 
से जिसके विशेष धर्मों की मीमाता हो चुकती है, उसी वस्तु के नये नये धममों की 
जिशासा और निश्चय करना व्यावहारिक अवग्रह का का काम है। अवाय के 
द्वारा एक तथ्य का निश्चय होने पर फिर तत्सम्बन्धी दूसरे तथ्य की जिज्ञासा 
होती है, तव पहले का अवाय व्यावहयरिक-अर्थावम्रह वन जाता है और उस 
जिजासा के निर्णय के लिए फिर ईहा और अबाय होते हैं। यह काम तब 
तक चलता है, जब तक जिशासाएं पूरी नहीं दोोतों। 
नैश्वयिक अबग्रह की परस्परा--यह शब्द ही हैः--यहाँ समाम हो 
जाती है| इसके वाद व्यावह्यरिक-अवग्रद की धारा चलती है| जैसे :-- 
(१ ) व्यावहारिक अवग्रह--यह शब्द है| 
[सशय--पश्ु का है या मनुष्य का १ ] 
(२ ) ईहा--स्पष्ठ भाषात्मक है, इसलिए मनुष्य का होना चाहिए | 
(३ ) अवाय--( विशेष परीक्षा के पश्चात्‌ ) मनुष्य का ही है। 
व्यवहार-अत्यक्ष के उक्त आकार भे--यह शब्द है? यह अ्रपायात्मक 


जेन दर्शन के मौलिक तत्त्व [२७१ 


निश्चय है | इसका फलित यह होता है कि मैश्वयिक अवग्नह का अपाय रूप 
व्यावहारिक अबग्रह का आदि रूप बनता है] इस प्रकार उत्तरोत्तर अनेक 
'जिजासाए हो सकती हैं। जैसे-- 

अब॒स्था-मेद सें--यह शब्द बालक का है या बुड्ढे का १ 

लिझ-मेद से स्त्री का है या पुरुष का १ आदि आदि | 
व्यवहास्प्रत्यक्ष का क्रमविभाग 


अवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा का न उत्कम होता है और न 
व्यतिक्रम | अर्थ अहण फे बाद ही विचार हो सकता है, विचार के वाद ही 
निश्चय और निश्चय के वाद ही घारणा ] इसलिए ईहा अ्रवग्रहपूर्वक होती है, 
अबाय ईहापूर्वक और धारणा अवायपूर्बक | 

व्यवहार-प्रद्मज्ञ के ये विभाग निदंतुक नही हैं| ययपि वे एक-बस्तु- 
विपयक श्ञान की धारा के अविरल रूप हैं, फिर भी उनकी अपनी विशेष 
स्थितिया हैं, जो उन्हे एक दूसरे से प्थक्‌ करती हैं। ( १) यह कुछ हैं-- 
इतना-सा ज्ञान होते ही प्रमाता दूसरी बात भें ध्यान देने लगा, बत वह फिर 
आगे नहीं वबढ़ता। इसी प्रकार यह अमुक होना चाहिएः--यह श्रमुक ही 
है'--यह भी एक-एक हो सकते हैं। यह एक स्थिति है जिसे “असामस्त्येन 
उत्पत्ति! कद्दा जाता है ] 

(२) दूसरी स्थिति है--क्रममावित्वों--धारा-निरोध| इनकी घारा 
अन्त तक चले, यह कोई नियम नहीं किन्तु जब चलती है तब क्रम का 
उल्लघन नहीं होता | यह कुछ है! इसके विना यह अमुक होना चाहिए--- 
यह शान नहीं होता। यह अमुक होना चाहिए/--इसके विना यह अमुकत 
ही है? यह नहीं जाना जाता ] “यह अमुक ही है!--इसके बिना घारणा नहीं 
होती | 

(३ ) वीसरी स्थिति है--'क्रमिक प्रकाश--ये एक ही वस्तु के नये-नये 
पहलुओ पर प्रकाश डालते हैं। इससे एक वात और भी साफ होती है कि 
अपने-अपने विषय में इन सबकी निर्णायकरता है, इसलिए ये सब यमाण हैं | 
अवाय स्वतन्त्र मिर्णय नहीं करता | हा के हारा बात अश की अपेक्षा से ही 
उस पर विशेष प्रकाश डालता है | 


के मोदिर ज्ञत्व 


हा । 
डी 
5 


ही 


२७२ ] 


दि 


परीक्ष प्रमागगत बई से हत सिस्‍्गे * | जय से प्यामि ( पन्‍्पपत स्पतिरेस 
का वहातिक नियम ) का निरि होता है दौर दूत से फैयन सं्तमान अर्थ का 
पिन्‍्चय स्गत्तिरेकपूर्पपाा विरंणं ऐोत्ा है "४ 

न्प्राय के पनुमार शतियात्त उल्तु को गासने की ए' 
के बाद संशय उत्पन्न होला | संशयायस्था भें विफ पद्ध की योर कारम 
वी उत्त्ति ऐसने मे प्याती £, छत्वी बी सम्मायना मानी लाठी है जोर वही 
सम्भावना तक है। 'वशयायस्था में वर्श का प्रपयन होता टै"-पह लक्षण 
ईंहा फे साथ संगत्ति कराने बाला है | 
प्राप्पकारी और अप्राप्यकारी 


ढी है] सिशामा 


ताधारणतया पाँच इन्द्रिय। समदत्त भानी जाती हैं किन्तु बोसता की 
दृष्टि से चन्नु का स्थान कुछ विशेष र। शेप चार इन्द्रिया अपना विषय 
भद्दण करने में पढ़ हैं| इस दशा में चक्तु पढुतर है। 

स्पशन, रतन, माय और भोत्र आह्य वस्तु से सपृक्त होने पर उसे जानते हैं, 
इसलिए वे पट हैं। चक्तु ग्राद्य वस्तु को उचित सामीष्य से ही जान लैता है, 
इसलिए यह पहुतर है। पु इन्द्रिया प्राप्यकारी हैं, इसलिए उनका 


जे न्यस्जनावप्ह होता है। अक्तु प्राव्वकारी नही, इसलिए इसका व्यज्जनावग्रद 
६ 5 नहीं होता | 
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व्यज्जनावग्रह सम्पर्कंपूतंक होने चाला अच्यक्त ज्ञान है। अर्थावग्रह उसी का 
चरम अश है। पु इन्द्रिया एक साथ विपय को पकड़ नहीं सकतो। 
व्यज्जनावम्रह के द्वारा अव्यक्त जान होतेहोते जब वह पुष्ठ हो जाता हैं, तब 
उसको अर्थ का अवमग्रह होता है। चक्छु अपना विपय तत्काल पकड लेता है, 
इसलिए उसे पूव॑भावी अव्यक्त ज्ञान की अपेक्षा नहीं होती ) 


मन की भी यही वात है । वह चक्तु की भाति व्यवहित पदार्थ को जान 
लेता है, इसलिए, उसे भी व्यज्ञनावग्रह की उपेक्षा नहीं होती | 


बौद्ध भ्रोत्र को भी अप्राप्यकारी मानते हैं। नैयायिक-वैशेपिक उक्तु और 
मन को अप्राप्यकारी नही मानते | उक्त दोनों दृष्टियों से जैन दृष्टि भिन्न है। 


श्रोत्र व्यवहित शब्द को नही जानता | जो शब्द भोन्र से सपृक्त होता है, 
यही उसका विपय बनता है। इसलिए, भ्रोत्र अग्राप्यकारी नहीं हो सकता | 
चक्ु और मन व्यवहित पदार्थ को जानते हैं, इसलिए वे प्राप्यकारी नहीं हो 
सकते | इनका आशह्य वस्तु के साथ सम्पर्क नहीं होता | 


विजान के अनुसार 


*“चक्तु मे दृश्य वस्तु का तटाकार प्रतिविम्ब पड़ता है। उससे चक्तु 
को अपने विपय का ज्ञान होता है| नेवाविकों की प्राप्यकारिता का आधार 
है चक्तु की सुहम-रश्मियो का पदार्थ से सपृक्त होना। विज्ञान इसे स्वीकार 
नहीं करता | वह आँख को एक वढिया केनेरा (08079) मानता है | उसमे 
दूरस्थ वस्तु का चित्र अकित हो जाता है। जैन दृष्टि की अप्राप्यकारिता मे 
इससे कोई बाघा नहीं आठी | कारण कि विज्ञान के अनुसार चउक्कु का प्रदाथ 
के साथ सम्पर्क नही होता । काच स्वच्छ होता है, इसलिए उसके सामने जो 
वस्तु आती है, उतकी छाया काच में प्रतिविम्बित हो जाती हैं। ठीक यही 
प्रक्रिया आँख के सामने कोई वस्तु आने पर होती है। काच ने पढ़ने वाला 
चस्तु का प्रतिविम्व और बरठु एक नहीं होते, इसलिए क्षाच उन वनन्‍्ठ से सप्रक 
पंदों कहलाता | ठोक यही वात आँख के लिए है । 
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ब्यफार प्रत्यच् फे २८ भेद :-- 


श्रयग्रार्‌ हैंहा.. झअवाय पास्णा 
स्यशनायत्र | खर्भायया 

रपशन था क्र के न हि 
ग्सन 49 डा ६3 | 99 
प्राण उ् का १2] के 99 
चक्तु ४ १3 ) ॥ 99 
भ्रीभ 4 का 4 9 9 
भन ॥ 





अवग्रह आदि का काल मान 


व्यग्जनावग्रह--अ्रसझय समय | 

खथविग्रट--एक समय । 

ईहा--अन्तर-मुहर्त । 

अवाय---अन्तर मुहर्त । 

धारणा--सख्येय काल और अतहछ्येय काल | 

मत्ति के दो भेद हैं--( १) भरुत-निश्चित (२) अशुत-निश्रत **| शुतः 
निश्चित मति के २८ भेद हैं, जो व्यवहारपरत्यक्ष कहलाते हैं **। 
आदि बुद्धि-चतुष्टय अभुव-निश्रित है? * | नन्‍दी मे भ्रुत-निश्ित सति के २८ 
भेदी का विवरण है। अभुत्त निधित के चार भेदो का इन में ध्मावेश होता है 
या नहीं इसकी कोई चर्चा नहों। मति के २८ भेद वाली परम्परा सर्वमान्य है 
किन्तु २८ भेदो की स्वरूप रचना में दो परम्पराएँ मिलती हैं। एक परमरा 
अवग्रह-अमेदवादियों की है। इसमें व्यन्जनावग्रह की अ्थविम्रह से मिली 
गराना नही होतीं, इसलिए, श्रुव निश्चित मदि के २४ मेद व अश्रुत-निश्चित के 
जार--इस प्रकार मति के २८ भेद बनने हैं १९ 

दूसरी परम्परा जिनभद्र गणि क्षमाशभमण की है। इसके अनुत्तार अकाई 
आदि चहृष्टय अशुत-निश्चित और श्रुंव-निभित भति के सामान्य 'घर्म हैं; इसलिए 
मेद-गणवा में अंभ्रुत-सिश्चित मत्ति शरंते-सिश्रित में समाहित हो जाती है? । 
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फलस्वरूप व्यवहार प्रत्यक्ष के २८ भेद और मति के र८ भेद एक रूप बन जाते 
हैँ | इसका आधार स्थानाज्ञ २-१-७१ है| वहाँ व्यज्जनावग्रह और अर्थावग्रह 
की भ्रुव निश्चित और अश्रुत-निश्चित--इन दोनों भेदों में गणना की है | अश्ुतत- 
निश्चित बुद्धि-चतुष्टय मानस ज्ञान होता है। उसका व्यज्जनावग्रह नही होता, 
इससे फलित होता है कि बुद्धि चत॒ष्टय के अतिरिक्त भी अवग्रह आदि चतुप्क 
अभ्रुत-निश्चित होता है | 

ननन्‍दी के अनुसार अवशग्रह्यदि चतुष्क केवल श्रुत-निश्चित हैं | विशेषावश्यक 
भाष्य के अनुसार वह श्रुत-निश्चित और अश्रुत निश्चित दोनों है। स्थानाज्ञ के 
अनुसार वह दोनों तो है ही, पिशेष बात यह है कि वुद्धि-चतुष्टय में होने 
वाला अबग्रहयदि चत्तृष्क ही अश्नुत-निश्चित नहीं किन्तु उसके अतिरिक्त भी 
अबग्रहादि चतुष्क अश्रुत-निश्रित होता है* * | 


ग्यारह 


२७४--१२९४ 


परोक्ष प्रमाण 


परोक्ष 

स्मृति प्रामाण्य 

प्रत्यमिज्ञा 

तक का प्रयोजकत्व 
अनुमान 

अनुमान का परिवार 

स्वार्थ और पराथथ॑ 

व्याप्ति 

हैतु--भाव और अभाव 
साध्य--धर्म और धर्मी 

हेतु के प्रकार 

विधि-साधक उपलब्धि हेतु 
निषेध-साधक उपलब्धि हेतु 
निषेध-साधक अनुपलब्धि हेतु 
विधि-साधक अनुपलब्धि हेतु 





परीौष्ष॑ 
(१) इन्द्रिय और मन की सहायता से आत्मा कौ जो शान होता है, वह 
अत्म-यरोक्त' है। 
आत्मा--इन्द्रिय शान--पौद्गलिक-इन्द्रिय--पवार्थ | 
(२) धूम आदि की सहायता से अप्रि आदि का जो शान होता है, 
चह इन्द्रिय परोक्ष' है| 
आत्मा--ईन्द्रिय--धूम--अ्रम्रि । 
पहली परिभाषा नैश्चयिक है। इसके अनुसार सब्यवहार-प्रत्यज्ष को 
वस्तुतः परोक्ष गाना जाता है | 
मति और शभ्रुत्--ये दोनों शान आत्म निर्मर नहीं हैं, इसलिए ये परोक्ष ' 
कहलाते हैं *। मति, साज्षात्‌ रूप में पौदूगलिक इन्द्रिय और मन के और 
परम्परा के रूप मे अर्थ और आलोक के, अधीन होती है। भरत, साक्षात्‌ रूप 
में मन के और ५रस्परा के रूप में शब्द-सकेत तथा इन्द्रिय ( मति-ज्ञानाश ) 
के अघीन होता है। मति में इन्द्रिय मन की अपेन्षा समक्ष है, श्रुत में 
मन का स्थान पहला है। 
भति के दो साधन हैं--इन्द्रिय और मन] मन दिविध धर्मा है-- 
अचभ्रह आदि धमंवान्‌ और स्मृत्यादि धर्मवान| इस स्थिति में मत्ति दो भागों 
में वंट जाती है--( १) व्यवद्यास्प्रत्यज् मति) (२) परोक्ष-मत्रि। 
इन्द्रियात्मक और अवग्रहादि धरमेक मनरूप मत्ति व्यवह्मस्मत्यक्ष है, जिसका 
स्वरूप प्रबक्ष-विमाग में वतलाया जा चुका है | 
स्मृत्यादि धर्मक, मन रूप परोक्ष-मति के चार विभाग होते हैं :-- 
(१) स्टति। 
(२ ) प्रत्यभिशा 
(३ ) तक । 
(४ ) अनुमान | 
स्वृति घारणामूलक, अंत्यमिशञा स्मृति और अनुभवमूलक, तक अत्यभिशा- 
मूलक, अनुमान तर्क मिर्णीत साधनमूलक होते हैं, इसलिए ये परोछ्त हैं| धुत 
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का साधन मन होता है। उत्तका एक भेद है--त्रागम! | वह वच्नमूलक 
होता है, इसलिए परोक्ष है | 
स्मृति प्रामाण्य 

जैन तर्क-पद्धति के अतिरिक्त अ्रन्य किसी भी प्राच्य भारतीय तर्क-पद्धति मे 
स्प्ृति का प्रामाएय स्वीकृत नहीं है। इसका कारण यह वतलाया जाता हैं कि 
स्पृत्ति अनुभव के द्वारा शहीत विपय को ग्रहण करती है, इसलिए गहीतग्राही होने 
के कारण वह अप्रमाण है--स्व॒तन्त्र प्रमाण नहीं है| जैन दर्शन की युक्ति यह है 
कि अनुभव वर्तमान अर्थ को अहण करता है और स्मृति अतीत श्रर्य को, 
इसलिए यह क्यंचित्‌ अग्रहतग्राही है। काल की दृष्टि से इसकां विपय 
स्वतन्त्र है | दूसरी बात---णहीतग्राही होने मात्र से स्मृति का प्रामाण्य धुल नहीं 
जाता | - 

प्रामाए्य का प्रयोजक अविसवाद होता है, इसलिए अविसवादक स्मृत्ति का 
प्रामाए्य अवश्य होना चाहिए । 
प्रत्यमिज्ञा 

न्याय, वैशेषिक और मीमासक प्रत्यमिश्ञा को प्रत्यक्ष से एरथक्‌ नहीं 
मानते) क्षणिकवादी बौद्ध की दृष्टि में प्रत्यक्ष और स्मृत्ति की सकह्नना हो 
मी कैसे सकती है। 

जैन-इृष्टि के अनुसार यह प्रत्यक्ष ज्ञान हों नहीं सकता ! अत्यक्ष का विपय 
होता हे--दश्य वस्तु (बर्तमान-पर्यायच्यापी द्वब्य )। इसका ( प्रत्मभिन्षा ) 
का विषय वनता है सकलन---अतीत और अत्यक्ष की एकता, पूर्व और अपर 
पर्यायव्यापी द्वब्य, अथवा दो प्रतक्ष द्रन्यों या दो परीक्ष हृब्यी का सकलन | 
इमारा प्रत्यक्ष अत्तीन्द्रिय-प्रत्यज्ष की भाति निकालविषयक नहीं होता, इसलिए 
उससे सामने खडा व्यक्ति जाना जा सकता है किन्तु यह वही ध्यक्ति हैं“: 
यह नहीं जाना जा सकता | उसकी एकत्ता का वोध स्छूति के मेल से होता हैं, 
इसलिए यद्द अस्पष्ठ-परोक्ष है| य्त्यक्ष और तक के गेल से होने वाला 
अनुमान स्वत्नन्त्र प्रमाण है, त्व फिर प्रत्यक्ष और स्मृति के मेल से होने वाली 
प्रत्यमिशा का स्वतन्त्र स्थान क्यो नहीं होना चाहिए ? 

प्रत्यक्षद्रय फे सकलन से दोनो वस्थुएं सामने होती हैं फिर भी उनका 
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सकलन इन्द्रिय से नहीं होता, विचारने से होता है। विचार के समय उनमे से 
एक ही वस्तु मन के प्रत्यक्ष होती है, इसलिए, यह मी प्रत्यक्ष नही होता। 
परोक्ष दइय के सकलन से दोनों वस्तुए सामने नहीं होतीं, इसलिए वह प्रत्यक्ष 
का स्पर्श नही करता। 

प्रत्यभिज्ञा को दूसरे शब्दों में तुलनात्मक ज्ञान, उपमित करना था 
पहचानना भी कहा जा सकता है | 

प्रद्यमिजान से दो अर्थों का सकलन होता है| उसके तीन रुप बनते हैं-- 
(१ ) प्रत्यक्ष और स्मृति का सकलन -- 

(क ) यह वही निम्नन्थ है। 

(ख ) यह उसके सहश है । 

(ग) वह उससे विलक्षण हैं | 

(घ ) यह उससे छोटा है। 

पहले आकार मे--निर्मन्‍्थ की वर्तमान अवस्था का अतीत की अवस्था 
के साथ सकलन है, इसलिए यह 'एकत् प्रत्यमिज्ञा' है। 

दूनरे आकार मे--इम्ठ वस्तु की पूर्व दृष्ट वस्तु से ठुल्लना है। इसलिए, 
यह 'साहश्य प्रत्यभिना है। 

तीसरे आकार में--दृप्ट वस्तु की पूर्व दृष्ट वस्तु से विल्नक्षणता है, इसलिए 
यह 'वैसहृश्य-प्त्यमिज्ञा' हैं। 

चौथे आकार मे--दृष्ट वस्तु की पूर्व दृष्ट वस्तु प्रतियोगी है, इसलिए यह 
प्रतियोगी प्रत्यमिज्ञा! है। 
(२ ) दो पत्यक्षों का सकलन 

(क ) यह इसके सदृश है। 

(ख ) यह इससे विलक्षण है | 

( ग ) यह इससे छोटा है। 

इसमें दोनों पत्थक्ष हैं । 

( ३ ) दो स्मृतियों का संकलन 

(के ) वह उसके सददश हैं। 

(ख ) वह उससे विलक्षुण है। 


० 
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(ग ) वह उससे छोटा है । 
इसमें दोनों परोक्ष हैं । 

तर्क 

नैयायिक तर्क को प्रमाण का अनुग्राहक या सहायक मानते हैं | वौद्ध 
इसे अप्रमाण मानते हैं। जैन-दृष्टि के अनुसार यह परोक्ष-प्रमाण का शुक्र 
भेद है। यह प्रत्यक्ष में नहीं समाता। प्रत्यक्ष से दो वस्तुओओं का शान हो 
सकता है किन्तु वह उनके सम्बन्ध में कोई नियम नहीं बनाता | 

यह अ्रप्नि है, यह धुआ है--यह प्रत्यक्ष का विषय है किन्तु +-- 


(१) धूम होने पर अभि अवश्य होती है | 
(२ ) धूम अभि में ही होता है। 
(३ ) अम्नि के अमाव मे घूम नहीं होता | । ब्वतिरेक व्याप्त 


| अन्वय व्यासि 


--यह प्रत्यक्ष का काम नही, वर्क का है । 


हम प्रत्यक्ष, स्वृति और प्रत्यमिज्ञा की सहायता से अ्रनेक प्रामाणिक 
नियमी की सृष्टि करते हैं। वे ही नियम हमें अनुमान करने का साहस 
बंधाते हैँ। तक को प्रमाण माने विना अनुमान को प्रामाणिकता अपने आप 
मिट जाती हैं। तक और अनुमान की नींव एक है। मेद सिर्फ ऊपरी है| 
तके एक व्यापक नियम है और अनुमान उसका एकदेशीय प्रयोग | 
वर्फ का काम है, धुएं के साथ अग्नि का निश्चित सम्बन्ध वत्तानो | अनुमान 
का काम है, उस नियम के सहारे अपम्रुक स्थान में अमि का ज्ञान कराना | वर्क 
से धरु के साथ अग्नि की व्यात्ति जानी जाती हैं किन्तु इस परत से 
“अ्रलि है! यह नहीं जाना जाता | इस पर्वत में अग्नि है'--यह अनुमान का 
साध्य है। तक का साध्य केवल अग्नि (धर्म ) होता है। अतुमान का 
साध्य होता है--“अग्निमान्‌ पर्वत” (धर्मी) | बूसरे शब्दों मे तके के साध्य 
का आधार अनुमान का साध्य वनता है | 

न्याय की ठीन परिधिया हैं-- 

(२ ) सम्मव-सत्व | 
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(२) अनुमानतः सत्य | 

(३ ) धुत सत्य 

अकुशल व्यक्ति सम्भव-सत्य से सत्य को ढूंढता है। न्यायाधीश अनुमानित 
सत्य से सत्य का पता लगाते हैं | दार्शनिक का न्याय इन दोनों से भिन्न हैं। 
बह ध्रुव सत्य--ध्याप्ति के दारा सत्य की शोध करता है| ध्रुव सत्य नियमो वी 
निश्चित जानकारी तक॑ है | उसके द्वारा निश्चित नियमो के अनुसार अनुमान 
होता है| 


तर्क का प्रयोजकत्व 


“स्वभावे तार्किका भम्ना//--स्रभाव फे क्षेत्र में ेतके का कोई प्रयोजन 
नही होता । इसीलिए जैन दर्शन में दो प्रकार के पदार्थ माने हैं--हेतु गम्य 
( तर्क-गम्य ) और अहदैठुगम्य (तको-अगम्य )। 

पहली बात---त्क का अपना क्षेत्र कार्य-कारणवाद या अविनाभाव या 
व्याप्ति है। ज्याप्ति का निश्चय तर्क के बिना और किसी से नहीं होता | 
इसका निश्चय अनुमान से किया जाये तो उसकी ( व्याप्ति के निश्चय के लिए 
प्रयुक्त अनुमान की ) व्यात्ति के निश्चय के लिए; फिर एक दूसरे अनुमान की 
आवश्यकता होगी। कारण यह है कि अनुमान व्यात्ति का स्मरण होने पर 
ही होता है। साधन और साध्य के सम्बन्ध का निश्चय होने पर ही साध्य 
का शान होता है | 

पहले अ्रनुमान की व्यात्ति ठीक है या नहीं! इस निश्चय के लिए, दूसरा 
अनुभान आये तो दूसरे अनुमान की वही गति होगी और उसकी व्याप्ति का 
निर्णय करने के लिए, फिर तीसरा अनुमान आयेगा | इस प्रकार अनुमान- 
परम्परा का अन्त न होगा । यह अनवस्था का रास्ता है, इससे कोई निर्णय 
नहीं मित्रता | 

7 दुबरी बात--व्याप्ति अपने निश्चय के लिए, अनुमान का सहारा ले और 
अनुमान ब्यासि का--यह अन्‍्योन्याभ्य दोष है । अपने-अपने निश्चय में परस्पर 
एक दूसरे के आभित होने का अर्थ है--अनिश्चय | जिसका यह घोड़ा है, 
मै उसका सेवक हूँ और जिसका मैं सेवक हूँ उसका यह घोड़ा है-+इसका अर्थ 
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यह हुआ कि कुछ भी समस्त में नहीं आया इसलिए, व्याप्ति का निएचय 
करने के लिए तर्क को प्रमाण मानना आवश्यक है | 


अनुमान 


अनुमान तर्क का कार्य है। तक॑ द्वारा निश्चित नियम के आधार पर यह 
उत्पन्न होता है । पर्वत सिद्ध होता है और अभि भी। अनुमान इन्हे नहीं 
साधता | बह इस परत में अ्रप्मि है! ( अ्रप्निमानय॑ पर्वत' ) इसे साधता है 
इस सिद्धि का आधार व्याप्ति है। 
अनुमान का परिवार 


तक-शास्त्र के वीज का विकास अनुमानरुपी कल्पतर के रूप मे होता है! 
कई नैयायिक आचार्य पञ्मवाक्यात्मक प्रयोग को ही न्याय मानते हैं ?। निगमन 
फलओआपसि है। वह समस्त प्रमाषो के व्यापार से द्वोदी है *। प्रतिजा में शब्द, हेह 
में अनुमान, दृष्टान्त में प्रत्यक्ष, उपनय में उपसान--इस ग्रकार सभी प्रमाण 
आ जाते हैं। इन सबके योग से फलितार्थ निकलता है--ऐसा त्याय- 
वार्तिककार का मत है। व्यवहार-्ष्टि से जैन-हृष्टि मी इससे सहमत है। 
यद्यपि पश्चावयव में प्रमाण का समावैश करना आवश्यक नहीं लगता, फिर भी 
तरक-शास्त्र का मुख्य विषय साधन के द्वारा साध्य की सिद्धि है, इसमें दैत 
नहों हो सकता | 

अनुमान अपने लिए स्वार्थ होता है, वेसे दूसरी के लिए परार्थ भी होता 
है। स्वार्थ' जायात्मक होता है और “राय! वचमात्मक| 'स्वार्थी! की दो 
शाख,ए होती हँ--पक्त और हेतु | 'बराथ! की, जहाँ श्रोता तीज बुद्धि दवोता है 
चहाँ सिर्फ ये दो शाखाण और जहाँ शोता मद बुद्धि होता है वहाँ पाच शाखाए 
होती हैं -- 

(१) पक्ष | 

(२) हेठ । 

(३ ) दृष्टान्त | 

( ४ ) उरपनेय । 

(५) निग्मन [ पर 
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स्वार्थ और परार्थ 


अनुमान वास्तव मे स्वार्थ! ही होता है। अनुमाता श्रीता को वचनात्मक 
हेतु के द्वारा साध्य का जान कराता है, तब वह वचन शभ्रोता के अनुमान का 
कारण वनता है । बचन-प्रतिपाठक के अनुमान का काये और श्ोता के अनुमान 
का कारण बनता है । प्रतिपादक के अनुमान की अपेक्षा कार्य को कारण 
मानकर ( कारण से कार्य का उपचार कर ) और श्रोता के अनुमान की 
अपेक्षा कारण को कार्य मानकर ( कार्य में काग्ण का उपचार कर ) वचन को 
अनुमान कहा जाता है| 
व्याप्ति 

व्याप्ति के दो मेंद ह--अन्‍न्तव्यांप्ति और वहिर्व्याप्ति। पक्तीकृत विषय में 
ही माधन की साध्य के साथ ज्यात्ति मिले, अन्यत्र न मिले, यह अन्तर्व्यासि 
होती है । आत्मा है यह हमारा पक्त है। 'चैतन्यशुण मिलता है, इसलिए, वह है' 
यह हमारा साधन है । इसकी ब्यात्ति यों बनती है--जहाँ-जहाँ चैतन्य है, वहाँ- 
वहाँ श्रात्मा है'--किन्तु इसके लिए हृष्टान्त कोई नहीं बन सकता | क्योंकि 
यह व्यासि अपने विषय को अपने आप मे समेंट लेती है | उसका समानधर्मा 
कोई बचा नहीं रहता | वहिव्यासि में साधम्थे मिलता है। पत्चीकृ विषय के 
सिवाय मी साधन की साध्य के साथ व्यासि मिलती है । पर्वत अम्रिमान्‌ है-- 
यह पक्तु है| धूम हैं, इसलिए वह अग्निमान्‌ है--यह साधन है। जिहाँ-जहाँ धूम 
है, वहाँ-वहाँ अ्रम्ि है--इसका दृष्टान्त वन सकता है--जैंसे--स्मोई घर या 
अन्य अमिमान्‌ प्रदेश | 
हैतु--साव और अमाव 

अभाव चार होते हैं ५:-- 

(१) प्राक्‌ । 

(२ ) प्रष्यस | 

(३ ) इतरेतर | 

(४ ) अत्यन्त | 

भाव जैसे वस्तु स्व्॒य का साधक है, वैसे अमाव भी | माद के बिना वस्तु 
की सचा नहीं बनती जो अभाव के बिना भी उसकी रुत्ता स्व॒तन्त्र नहीं वनही ) 


+त्् 
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(है! यह जैसे वस्तु का स्वभाव है वैसे ही स्व लक्प है--असकीर्ण हैं“- 
यह भी उसका स्वभाव है | 
अगर हम वस्तु को क्वल भावात्मक माने तो उतमें परिवर्तन नहीं हो 
सकता। वह होता है। एक क्षप से दूसरे क्षण में, एक देश से दूसरे देश में, 
एक स्थिति से दूसरी स्थिति में वत्तु जाती ह६ै। यह कालकृत, देगइत और 
अवस्थाकृत परिवर्तन वस्तु से सर्वथा भिन्‍न नहीं होता | दूसरे क्षण, देश और 
अवस्थावतों वस्तु से पहले क्षण, देश और अवस्थाचर्तों वस्तु का सम्बन्ध जुड़ ही 
नहीं सकता, अगर अमाव उसका स्वमाव न हों। परिवर्तन का अर्थ ही वही 
है--माव और अमाव की एकाश्रयता | सर्वधा मिट जाय, सर्वधा नया वन 
जाय यह परिवर्तन नहीं होता। परिवर्तन यह होता है--जो मिटे भी बने 
भी और फिर भी घारा न हढें | 
उपादान कारण में इसकी साफ भावना है। कारण ही काय बनता है। 
कारण का भाव मिठ्ता है, कार्य का अभाव मिठता है बव एक वस्तु बनती है 
चनते बनते उसमें कारण का अभाव और कार्य का भाव आ जाता है। वह 
कार्यकारण सापेक्ष भावामाव एक वस्तुगत होते हैं, वैसे ही स्वगुण-परशुगापेत 
भावामाव भी एक वस्तुगव होते हैं। अगर वह न माना जाय वो व 
निर्विकार, अनन्त, सर्वात्तक और एक्ात्मक बन जाएगी" किन्त ऐसा होता 
नहीं | वस्तु में विकार होता हैं। पहला रूप मिठ्ता है, दूसरा वनता है। 
'मिटने वाला रूप बनने वाले रूप का प्राक्‌ अमाव होता है, दूसरे शब्दों में 
उपादान-कारण काये का प्राकू-अमाव होता है। वीज मिटा, अंकुर वना। 
वीज के मिदने की दशा में ही अंकुर का प्रादुर्भाव होगा। प्राकून्ग्रभाव 
अनादि-सान्त है | जच तक वीज का अकुर नही वनवा, उव तक बीज में अंदुर 
का प्राकुअमाव रहता है। अ्दुर वनते ही प्राकू-अभाव मिट जाता है। जो 
लोग भ्रत्येक अनादि वस्तु को नाश रहित ( अनन्त ) मानते हैं, चह अथुक्त है, 
चह इससे तमका जा सकता है| 
प्राकूअभाव जैसे निर्विकारता का विगधी है, वैसे ही प्रध्यंसाभाव वस्ठ 
की अनन्तता का बिरोधी है। अध्दस अमाव न हो तो वरतु बनने के वाद 


- मिठने का नाम ही न छे, वह अनन्त हो थाय | पर ऐसा होता कहाँ है? 
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दूसरी पर्याय बनती है, पहली मिट जाती है। वबृक्त कार्य है। वह टूटता है, 
तब उसकी लकड़ी बनती है। दूसरे कार्य में पहले कार्य का ग्रध्वस-रूप अभाव 
होता है। लकड़ी मे वृत्त॒ का अभाव है या यो कहिए लकडी दृक्ष का 
अध्वसाभाव है। लकड़ी की आविर्माव-दशा में वृक्त की तिरोभाव-दशा हुई है । 
प्रध्यलाभाव सादि-अनन्त है। जिस बृक्त की लकडी वनी, उससे बही वृक्ष 
कभी नहीं बनता । इससे यह भी समम्िए, कि प्रत्येक सादि पदार्थ सान्‍्त 
नहीं होता। 

ऊपर की पक्तियो को थोड़े मे यू समक लीजिए:--बर्तमान दशा पूर्वदशा 
का कार्य बनती है और उत्तर दशा का कारण | पूर्वदशा उसका प्राकू-अमाव 
होता है और उत्तर दशा प्रध्वंस-अमाव | 

एक वात और साफ कर लेनी चाहिए, कि द्रव्य सादि-सान्त नहीं होते। 
सादि-सान्त द्रव्य की पर्याए ( अवस्थाए, ) होती हैं] अवस्थाए, अनादि-अनन्त 
नहीं होतीं किन्तु पूर्व-अवस्था कारण रूप में अनादि है। उससे बनने वाली 
वस्तु पहले कमी नहीं बनी | उत्तर अवस्था मिटने के बाद फिर वैसी कमी 
नहीं वनेगी, इसलिए वह अनन्त है। यह सारी एक ही द्वव्य की पूर्व-उत्तरवर्ती 
दर्शाओ की चर्चा है। अब हमे अनेक सजातीय द्रव्यों की चर्चा करनी है। 
खम्भा पौदूग लिक और घड़ा भी पौद्गलिक है किन्तु खम्भा घड़ा नहीं है और 
घड़ा खम्मा नही है। दोनो एक जाति के हैं फिर भी दोनो दो हैं। यह 'इतर- 
इतर-अमाव” आपस में एक दूमरे का अभाव है "| खम्मे भें घडे का और 
घड़े मे खम्पे का अभाव है। यह न हो तो हम वस्तु का लक्षण कैसे बनायें £ 
किसको खम्मा कहें और किसक्नो घटा। फिर सब एकमेक वन जाए. से, यह 
अभाव सादि-सान्त है। खम्मे के पुदूगल स्कन्ध घड़े के रूप मे और घड़े के 
पुदूगल-स्कध खम्मे के रूप में बदल सकते हैं किन्तु सर्वथा विजादीय द्रव्य के 
लिए. यह नियम नहीं | चेतन-अचेतन और अचेतन-चेतन तीन काल मे भी 
नही होते | इसका नाम है--अत्यन्च अभाव <| यह अनादि-अनन्त है| 
इसके विना चेतन और अचेतन--इन दो अत्यन्त मिन्‍न पदार्थों की तादात्म्ब- 
निवृत्ति सिद्ध नही होती । 

साध्य--धर्म और धर्मी 
साध्य और साधन का सम्बन्ध भात्र जानने मे साध्य धर्म द्वी होता है| 
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कारण कि धुए, के साथ अग्नि होने का नियम है, वैसे अमिमान पर्वत होः 
का नियम नहीं बनता | अभि पर्वत के सिवाय अन्यत्र भी मिल्तती है। साथ 
के प्रयोगकाल में साध्य धर्मी होता है | धर्मी तीन प्रकार का होता (ै-- 

(१ ) बुद्धि-सिद्ध 

( २ ) प्रमाण-सिद्ध | 

(३ ) उमय-सिद्ध | 

(१) प्रमाण से जिसका अस्तित्व था नास्तित्न सिद्ध न ही किले 
अस्तित्व या नास्तित्त सिद्ध करने के लिए जो शाब्दिक रूप में मान लिया 
गया हो, वह 'बुढ्धि-सिद्ध धर्मी' होता है। जैसे--मर्वज्ञ है! | अस्तित्व मि्धि 
से पहले सर्वन किसी भी प्रमाण द्वारा सिद्ध नहीं है| उसका अस्तित्य सिंदे 
करने के लिए पहले पहल जब धर्मी बनाया जाता है, तब उसका अस्तिल 
बुद्धि से ही माना जाता है | प्रमाण द्वारा उसका अस्तित्व बाद में सिद्ध किया 
जाएगा। थोट मे यो सममिए--जिस साध्य का अस्तित्व या नास्तित 
साधना हो, वह धर्मी बुद्धि-सिद्ध था विकह्प-सिद्ध होता £ | 

(२ ) जिसका अस्तित्व प्रत्यक्ष आदि प्रमाणो से सिद्ध हो, बह धर्मी 
अमाण सिद्ध! होता है। इस बादल से पानी है--पादल हमारे प्रत्यक्ष | । 
उसमे पानी धर्म की सिद्ध करने के लिए हमे बाहल, जो धर्मी टै, को बहाना 
से मानने की कीई श्रावश्यकता नहीं होती | 

(३ ) मनुष्य मरणशील है!--यहाँ प्रियमाण मतुण्य प्रत्यक्ष-सिढ्ध है और 
मृत तथा मम्ध्यिमाणु मनुष्य बुद्धि-सिद्ध | “प्नुष्य मरणशील है” इसमे की 
एक खास घर्मी नहीं, समी मनुष्य धर्मी हैं। एमाण-सिद्ध धर्मों व्यक्त्याहक 
ऐोता है, उस स्थिति मे उमय-सिद्ध भर्मी जात्यात्मक ॥ उमय-सिद्ध पर्मी में 
मा अगत्ता फे सिवाय शेष सब धर्म शाध्य हो सकते है। 

अनुमान को नास्तिक के सिवाय प्राय” सभी दर्शन प्रमाण मानते हैं। 
ताम्तिक व्याप्ति की निर्गायकता स्वीकार नहीं करते । छगफे बिना ख़बुमानें 


ही नर्री सकता । छ्यामि को सहि य मानने का अर्थ तह से पर हटना ढीता 
नाहए | 
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अनुमान 
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स्वाय हा 
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| | दि पक | 

पु हेढु | | ।449 |3.]|[ 
पक्ष हेतु पक्तु हेनु दृष्टान्त उपनव निगमन 
( दीत्र बुद्धि भोता ) ( मद बुद्धि श्रोता ) 


हैतु के प्रकार 

हेतु के दो प्रकार होते हैं --( १) उपलब्धि (२) अचुपलब्धि ) ये ढोंनो 
विधि और निषेध के साधक हैं | 

आचार्य हेमचन्द्र ने अनुपलव्धि को त्रिधि-साधक हेतु के त्प में स्थान नहीं 
दिया है। 

परीक्षामुख भें विधि-साघक छह उपलब्धियों एवं तीन अनुपलब्धियों का 
तथा निषेष-साधक छूह उपलब्धियों एवं छात अन॒ुपत्ब्धियों का नित्पण है। 
इसका विकास प्रमापनयठल्वालोक में हुआ है। वहाँ विधि-साधक छह 
उपलब्धियों एवं पांच अनुपल्व्धियों का ठथा निषेध साधक सात सात 
उपलब्धियों एवं झनुपलचब्धियों का उल्लेख है | पस्नुत वर्गोक्रण प्रमापनवतत्वा- 
लोक के अनुसार है। 
विधि-साधक उपलब्धि-हैतु 
.._ भाध्य से अविरुद्ध रुप मे उपलब्ध होने के कारण जो हैतु साध्य की सत्ता 
को निद्ध करता है, वह अविरुद्धोपलब्धि कहलाता है | 

अभिरद्ध-उपलब्धि के छुह ग्रक्ार हैं :-- 

( १ ) अविद्द-व्याप्व-उपलब्धि :--साध्य--शब्द परिषामी है | 

हेतु--क्ष्पोंकि वह प्रवत्त-जन्य है। यहाँ प्रयत्त-जन्यत्न व्याप्प हैं। वह 
परिणामित्द से अऋविल्‍्द है | इसलिए. प्रवत्न-जन्वत्व 
'विद्ध होता है | 

( २) अधविरुछ-कार्य उपलब्धि :--उाध्य--इस पव॑त पर अश्मिहै। 

हेहु--क्ष्योंकि घुआ है ! 

घुआ नन्ति का कार्य है | वह अन्ति से अवित्द है। इसलिए घूम-कार्य से 
पंत पर ही अम्रि की निद्धि होंठी है। 


ध्र[/ 
ध्र्व 
| 
| 
श््् 
न 
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(० । 
ि॥ 
*| 
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(३ ) श्रविदद्ध-का रए-ठपलव्धि :--- 

साध्य--वर्षा होगी | 

हेतु--क्ष्योंकि विशिष्ट प्रकार के वादल सेडरा रहे है।. 

वाब्लों की विशिष्ट-पकारता वर्षा का कारण है और उसका विरोधी 
नहीं हैं। 

(४ ) अविरद्ध-पूर्व चर-उपलब्धि :-- 

साध्य--शक मूहर्च के बाद विष्य नक्षत्र का उदय होगा | 

हेतु-- क्योंकि पुनर्वसु का उदय हो चुका है। 

धुनर्व॑तु का उदय चह हेतु 'तिष्योट्य” साध्य का पूर्वचर है और उतका 
पिरोघधी नहीं है| 

(५ ) अविरुद्ध-उत्तरचर-छपरललब्धि :-- 

साध्य-- एक मूहर्स पहले पूर्वा-फाल्युनी का उदय हुआ था | 

हेतु--ह्यॉंकि उत्तरफाल्युती का उदय हो छुका है| 

उत्तर-फाल्गुनी का उदय पूर्वा-फाल्युनी के उदय का निरिचिव उत्तरवर्ती है। 

(६) अविरद्ध-सहचर-उपलब्धि २ 

साध्य--इस आम सें रूप विशेष हैं। 

हेनु--क्योंकि रस विशेष आस्वाबमन है। 

यहाँ रस ( हैतु ) रूप ( साध्य ) का नित्व सहचारी है। 
निषेध-साधक उपलब्धि-हेतु 

साध्य से विदद्ध होने के कारण जो हेतु उतके अमाव को सिद्ध करता है 
वह विरद्धीपलब्धि कहलाता है ! 

विरुद्वोपलाच्धि के सात प्रकार हैं :--- 

( १) स्वमाव-चिरुद्-उपलब्धि ३-- 

साध्य--तर्वया एकान्त नहीं है । 

दैनु--फ्पोंकि अनेस्गन्त उपलब्ध हो रहा है | 

अनेकान्त--एकान्त स्वमाव के विर्द्ध है । 

( २) पिद्दज्याप्य उपलब्धि +-- 

साध्य--इस एुस्प का बस ने निजतय नहीं है 
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हेतु--क्थोंकि सन्देह है । 

सन्देद है! यह “निश्चय नहीं है! इसका व्याप्य है। इसलिए, सन्देह-दशा 
में निश्चय का अमाव होगा । ये दोनो विरोधी हैं । 

(३ ) विरुद्ध-कायय-उपलब्धि :-- 

साध्य--इस पुरुष का क्रोध शान्त नही हुआ है। 

हेतु--क््योंकि मुख-विकार हो रहा है | 

मुख-विकार क्रोध की विरोधी वस्तु का कार्य है| 

(४ ) विरुद्ध-कारण-उपलब्धि :-- 

साध्य--यह महर्षि असत्य नही बोलता | 

हेतु--क्ष्योकि इसका ज्ञान राग-द्वेष की कलुपता से रहित है | 

यहाँ असत्य-वचन का विरोधी, सत्य-चचन है और उसका कारण राग-द्े प 
रहित ज्ञान-सम्पन्न होना है। 

(५ ) अविरुद्ध-पूर्वंचर उपलब्धि :-- 

साध्य--एक मूहत्त के पश्चात्‌ पुष्य नक्षत्र का उदय नहीं होगा। 

हैतु--क्योंकि अभी रोहिणी का उदय है। 

यहाँ अतिषेध्य पुष्य नक्षत्र के उदय से विरुद्ध पूर्वचर रोहिणी नक्षत्र के उदय 
की उपलब्धि है। रोहिणी के पश्चात्‌ सुगशीर्ष, आद्रां और पुनरवसु का उदय 
होता है| फिर पुष्य का उदय होता है | 

(६ ) विरुद्ध-उत्तरचर-उपलब्धि :--- 

साध्य--एक मुहूत्त के पहिले झगशिरा का उदय नहीं हुआ था | 

हेतु--क्योंकि अमी पूर्वा-फाल्मुनी का उदय है। 

यहाँ मृगशीर्ष का उदय प्रतिषेध्य है | पूर्वा-फाल्युनी का उदय उसका 
विरोधी है। झूगशिरा के पश्चात्‌ क्रमशः आई्ठ्रा, पुनर्वंसु, पुष्य, अश्तोपा, मघा 
और पूर्वा फाल्गुनी का उदय होता है। 

(७ ) विरुद्ध-सहचर-उपलब्धि --- 

साध्य--इसे मिध्या ज्ञान नहीं है| 

ड्वैतु--क्योंकि सम्यगू दर्शन है | 

मिथ्या ज्ञान और सम्यण दर्शन एक साथ नहीं रह सकते ? 
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निर्षेध-साधक-अनुपलब्धि-हेतु 


प्रतिषेध्य से अविरुद्ध होने के कारण जो हेतु, उसका प्रतिपेष्य सिद्ध कर्ता 
है, वह अविरुद्धानुपत्व्धि कहलाता है। 

अविरुद्धानुपलब्धि के सात पकार हैं :--- 

( १) अविरुद्ध-स्वभाव-अनुपल्ब्धि :--- 

साध्य--यहाँ घट नहीं है । 

हेतु--क्योंकि उसका दृश्व स्वभाव उपलब्ध नहीं हो रहा है। 

चह्तु का विषय होना घट का स्व्रमाव है] यहाँ इस अविरुद्ध स्वभाव ते 
ही प्रतिषेष्य का ग्रतिषेष है। 

(२ ) अविरुद्ध-ब्यापक-अनुपलब्धि *-- 

साध्य--पहाँ पनस नही है | 

हेतु--क्योंकि वृत्त नहीं है । 

वृक्ष व्यापक है, पनस व्याप्य | यह व्यापक की अनुपलब्धि में व्याप्य झा 
प्रतिपेष है । 

(३ ) अविदद्ध-कार्य-अनुपलव्धि -- 

साध्य--वहाँ अप्रतिहत शक्ति वाले वीज नहीं है ! 

हेतु -क्यों कि अकुर नहीं दीख रहे हैं । 

यह अधिरोधी कार्य की अनुफ्लब्धि के कारण का प्रतिपेध है। 

( ४ ) अविरुद्ध-कारण-अनुपलब्धि :-- 

साध्य--इस ब्वक्ति में अ्रशममाव नहीं है | 

हेतु--क््योंकि इसे सम्पयू दर्शन प्रास नही हुआ है ] 

प्रशमनाव--सम्पय्‌ द्शन का कार्य है | यह कारण के अभाव मे कार्य का 
प्रत्िपेध है | 

(५ ) अविरुद्ध पूव॑चर-अनुपलब्धि :-- 

साध्व--एक़ म॒हूर्द के पश्चात्‌ स्वात्ति का उठय नही होगा | 

हेतु--क्योकि अभी चित्रा का उदय नहीं है । 

यह चित्रा के पूर्ववर्तों उदय के अमात द्वारा स्वाति के उत्तरवर्ती उदय का 
प्रतिपेध है। 

( ६ ) अविरुद्ध-उ्तर्चर-अनुपलब्धि :--- 

खाध्य--एक मृहूत्त पहले पूर्वामछपढ़ा का उदय नहीं हुआ शा । 
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हेतु--क्यौकि उत्तर भाद्रपदा का उदय नहीं है। 

यह उत्तर भाद्गरपदा के उत्तरवर्ती उदय के अभाव के द्वारा पूर्व भाद्रपदा के 
पूर्ववर्ती उदय का प्रतिष्रेध है | 

(७ ) अविरुद्ध-सहचर-अनुपलब्धि *--- 

साध्य--इसे सम्यस्‌ ज्ञान प्राप्त नहीं है | 

हेतु--क्योकि सम्यगू दर्शन नहीं है ) 

सम्यगू जान और सम्यग्‌ दर्शन दोनों नियत सहचारी हैं| इसलिए यह एक 
के अभाव मे दूसरे का प्रतिषेध है । 
विधि-साधक अनुपलब्धि-हेतु 

धाध्य के ब्रेड रूप की उपलब्धि न होने के कारण जो हेतु उसकी सत्ता 
को सिद्ध करता है, वह विरुद्धानुपलब्धि कहलाता है | 

विरुद्धानुपलब्धि हेतु के पाच प्रकार हैं --- 

( १) विरुद्ध-कार्य-अ्नुपलब्धि :-- 

साध्य--इसके शरीर में रोग है। 

हेतु--क्योंकि स्वस्थ प्रवृत्तिया नहीं मिल रहीँ हैं। स्वस्थ प्रबृत्तियों का 
भाव रोग विरोधी कार्य है | उसकी यहाँ अनुपलब्धि है । 

(२ ) विरुद्ध-कारण-अनुपलब्धि +-- 

साध्य--यह मनुष्य कष्ट में फंसा हुआ है | 

हेत--क्ष्योकि इसे इष्ट का संयोग नही मिल रहा है| कण्ठ के भात्र का 
विरोधी कारण इृष्ट सयोग है, वह यहाँ अनुपलब्ध है | 

( ३ ) विरुद्धःस्वमाव-अनुपलब्धि *-- 

साध्य--बस्तु समूह अनेकान्तात्मक है] 

हेतु---क्ष्योंकि एकान्त स्वभाव ही अनुपलब्धि है | 

(४ ) विरुद्धर्यापक-अनुपलब्धि :-- 

साध्य--यहाँ छाया है। 

हेतु--क्योंकि उष्णता नहो है। 

(५ ) विरुद्ध -सहचर-अनुपलब्धि ४-- 

साध्य--इसे मिथ्या शान प्राप्त है।_ 

हेतु क्‍योंकि इसे सम्यग दर्शन प्राप्त त्हीं है * । 
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आभस प्रमाण 


आगम 
वाक्‌-प्रयोग 

शब्द की अर्थवोधकता 

शब्द और अर्थ का सम्बन्ध 

शब्द का याथार्थ्य और अयाधार्थ्य 
सत्य-वचन की दश अपैक्षाएँ 
प्रमाण-ससन्वय 

ससन्वय 

प्रमाता और प्रमाण का भेदामेद 
प्रमाता व प्रमेय का भेदामेद 
प्रमाण और फल का भेदाभेद 


आँगमे 

“जुत्तीए. अविरुद्धों सदागमौ सावि तयविरूद्धत्ति [* 

इय अग्णोण्णाणुगयं॑ उभय पडिवत्ति हेड त्ति ॥” -पचा० वि० (८ 

“जो हैदवाय पक्खम्मि हेउओ आगमे य आगमिओ | 

सो ससमयपण्णव्रो सिद्धंतविराहओं अन्‍्नों?*|| --सन्‍्म ३|४५ | 

“इह निविधक्षुत-मिथ्याश्रुव, नयश्रुत, स्वाह्माद भ्रुतम्‌ ।” 
- -न्याया० दी० प्ृ० ६३। 

आगम भ्रुतश्ञान या शाब्द-शान है। उपचार से आसवचन या द्वव्यश्रुव को 
भी आगम कहा जाता है किन्तु वास्तव में आगम वह ज्ञान है जो भोता या 
पाठक को आस की मौखिक या लिखित वाणी से होता है! 

वैशेषिक शान्द्अमाण को अनुमान का ही रूप मानते हैं। जैन दर्शन को 
यह वात मान्य नहीं | पूर्व-श्रभ्यात की स्थिति में शब्द-जान व्याप्तिनिरपेक्त 
होता है। एक व्यक्ति खोटे खरे सिक्‍्क्रे को जानने वाला है। वह उसे देखते 
ही पहचान लेता है। उसे ऊहापोह की आवश्यकता नही होती। यही वात 
शब्द ज्ञान के लिए, है। शब्द सुनते ही सुनने वाला समक जाता हैं। वह 
अनुमान नहीं होता । शब्द सुनने पर उसका अर्थ वोध न हो, उसके लिए 
व्याप्ति का सहारा लेना पड़े तो वह अवश्य अनुमान होया, शाब्द नहीं। 
प्रयक्ष के लिए, भी यही बात है | म्रत्येक वस्तु के लिए यह अमुक होना 
चाहिए! ऐसा विकल्प वने, तव यह शान प्रत्यक्ष नही होगा, अनुमान होगा | 
आग्म व्याप्तिनिरपेक्ष होने के कारण अनुमान के अन्तर्गत नहीं आता 

जैन-दप्टि के अनुसार आगम स्वत अमाण, पौस्षेब” और आत्प्रणी 
होता है "| बचन-रचना को सूत्नागम, ज्ञान को अर्थांगम और समस्वित रूप 
में दोनो को उमयागम कहा जाता है * ग्रकासान्वर से आल्मागम, अनन्त- 
रागम और परम्परागम, यो तीन अकार का आगम होता है। उपदेश के विना 
अपने आप अर्थ शान होता है, वह आत्मागम है। यह तीर्थंकर या ल्वयम्बुद्ध 
आदि के होता है। उनकी उपदेश-वाणी से शिष्य के रत्न की अपेक्षा आत्मागम 
और अर्थ की अपेक्षा अन्तरागम होता हैं। तीसरी कक्षा में प्रशिष्य के सत्र 


की अपेक्षा अन्तरागम और अर्थ की अपेक्षा परम्परागम होता है। चौथी कत्षा 
मे सूत्र और अर्थ दोनो परम्परायम होते हैं *| 
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ज्ञाता; ज्ेय और वचन, इन तीनों की सहिता आगम का समग्र स्प है | 
शाता ज्ञान कराने वाला और करने वाला दोनों होते हैं। शेय पहले मे 
जान रखा है, दूसरे को जानना है। वचन पहले के ज्ञान का प्रकाश है और 
दूसरे के शान का साधन | शैय अनन्तशक्तियो, गुणों, अवस्थाओ्रों का अखण्ड- 
पिण्ड होता है। उसका स्वरूप अनेकान्तात्मक होता है। शेय आगम की 
रीढ होता है, फिर भी उसके आधार पर आगम के विभाग नहीं होते | जाता 
की दृष्टि से इसका एक भेद होता है--अ्र्थागम | वचन की दृष्टि से इसके 
तीन विभाग बनते हैं--- 

( १ ) स्पाद्राद--अ्रमाण वाक्य | 

(२ ) सद्वाद--नय वाक्य | 

(३) दुर्शय--मिथ्या भुत | 

दूसरे शब्दों में--- 

(१) अनेकान्त बचन, 

(२ ) सत्‌-एकान्‍्त वचन 

(३ ) असत्‌-एकान्त वचन । 
वाकू-प्रयोग 

बरण से पद, पद से वाक्य और वाक्य से मापा बनती है। भाषा अनक्षर 
भी होती है पर वह स्पष्ट नहीं होती | स्पष्ठ भाषा अक्षरात्मक ही होती है| 
अक्षर तीन भकार के हैं ““- - 

(१ ) सशाक्षर--अक्षर--लिपि । 

(२ ) व्यम्जनाक्षर--अक्षुर का उचारण | 

( ३ ) लब्ध्यक्षुर---अच्चर का श्ञान--उपयोग | 

ये त्तीन प्रकार के हैं--( १) रूढ (२) यौगिक ( ३ ) मिश्र | जिनकी 
उत्पत्ति नहीं होती, वे शब्द 'रूढ़ होते हैं *॥ गुण, क्रिया, सम्बन्ध आदि के 
योग से बनने वाले शब्द 'यौगिक' कहलाते हैं *९| जिनमे दो शब्दों का योग 
होने पर भी पराइत्ति नही हो सकती, वे मिश्र? हैं *॥ 

नाम और क्रिया के एकाश्रयी योग को वाद्य कहते हैं। शब्द या चचन 
ध्वनि रूप पौदूगलिक परिणाम होता है। वह ज्ञापक या बताने वाला होता है 
पह चेतन के वाकूप्रयक्ष से पैदा होता है और अवयव-संयोग से भी, साथथक भी 


होता है और निरयक भी। अचेतन के सघात और भेद से पेदा होता है, वह 
निरयेक ही होता है, अ्रय प्रेरित नही होता **| 
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शब्द की अर्थ वोधकता 

शब्द अर्थ का योधक बनता है, इसके दो हैतु हैं (१) स्वाभाविक 
(२) समय या सकेत *+] नैयायिक स्वाभाविक शक्ति को स्वीकार भहीं करते । 
दे केवल सफेत को ही अर्थशान का ऐठ मानते हैं १५ इस पर जैन-दृष्टि यह 
है कि यदि शब्द में श्र्थ वोधक शक्ति सहज नही होती तो उसमें संकेत मी नहीं 
किया जा सकता। सकेत रुढ़ि है, वह व्यापक नहीं। “अप्लुक वस्तु फे लिए 
अगुक शब्द--पह मान्यता है। देश-काल के भेद से यह अनेक भेद वाली 
होती है। एक देश में एक शब्द का अर्थ कुछ ही होता है और दूसरे देश मे 
कुछ ही | हमें इस सकेत या मान्यता के आधार पर दृष्टि डालनी चाहिए । 
सकेत का आधार है शब्द की सहज अर्थग्रकाशन शक्ति | शब्द अर्थ को बता 
सकता है, किसको बताए, यह बात संकेत पर निर्भर है। संकेत शातकालीन 
और अनातकालीन दोनो प्रकार के होते हैं| अर्थ की अनेकता के कारण शब्द 
के अनेक रूप बनते हैं, जैसे--जातिवाचक, व्यक्तिवाचक, क्रियावाधफ 
आदि-आदि | 
शुबद्द और अर्थ का सम्बन्ध 

शब्द और अर्थ का वाच्य-वाचकमावन्सम्बन्ध है। वाध्य से वाचक न 
सर्वथा मिन्‍न है और न सर्वथा अमिन्‍न | सर्वथा भेद होता तो शब्द के द्वारा 
अर्थ का जान नहीं होता। वाव्य को अपनी सत्ता के शापन के लिए, घाचक 
चाहिए और बाचक को अपनी साथंकता के लिए वाध्य चादिण | शब्द की 
वाचकपर्याय वाच्य फे निमित्त से बनती है और अर्थ की वाख्यपर्याय शब्द के 
निमित्त से बनती है, इसलिए, दोनों भें कथंचित्‌ तादात्म्य है। सर्वथा अमेद 
इसलिए नहीं कि बाध्य की किया वाचक की क्रिया से मिन्‍न है। वाचक 
बोध कराने की पर्याय में होता है और वाच्य ज्ञेय पर्याय मे | 

बाच्यन्वाचकभाव की प्रतीति तक के द्वारा होती है *५। एक आदमी ने 
अपने सेवक से कहा---रीटी लाओ' | सेवक रोटी लाया । एक धीसरा व्यक्ति 
जो रोटी को नही जानता, वह दोनो की प्रवृत्ति देख कर जान जाता है कि यह 
अस्त 'रोटी! शब्द के द्वारा भाच्य है। इसकी व्यात्ति यों बनती है+-- 
“घबुस्तु के प्रति जो शब्दानुसारी प्रदृत्ति होती है, ब्वह्न वराष्य-प्राच्क भ्राव बाली 
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होती हैं। “जहाँ वाच्य-वाचक भाव नहीं होता, वहाँ शब्द के अनुसार ऋर्म के 
पति प्रवृत्ति नही होती ।” 
शब्द का याथार्थ्य और अयायार्थ्य 

शब्द पौदूगलिक होता है। वह अपने आप में यथार्थ था अययार्भ बुछ 
भी नही हीता | वक्ता के द्वारा उसका यथार्थ या अवार्थ प्रयोग होता है। 
यथार्थ प्रयोग के स्वाद्राद और नय--ये ठो प्रकार हैं। इुर्णय इसलिए 
आगमामास होता है कि वह यथार्थ प्रयोग नही होता | 

वचन की नत्वता के दो पहलू हैं, प्रयोगक्ञलीन और ब्रर्यश्रहपकालीन। 
एक वक्ता पर निर्भर है, दूसरा भ्रोता पर | वक्ता यथार्थ-प्रयोग करता है, वह 
सत्य है। भोवा नधार्थ अहण करता है, वह सत्य टै। ये दोनों सत्य अपेत्षा से 
जुद्दे हुए हैं। 
सत्य वचन की दस अपेक्षाए 

सत्य बचन के लिए दस अपेक्नाएं है१ ४ :--- 
( १ ) जनपद, देश या राष्ट्र की अ्पेतज्ना सत्य । 
(२) सम्मत या रूद्-सत्य | 
(३ ) स्थापना की अपेक्षा सत्य | 
(४ ) नाम की अपेक्षा सत्व | > 
(५) रूप की श्रपेन्ना सत्य | 
(६ ) अतील-सत्य--दूसरी वस्तु की अपेन्ता सत्व | 

जैसे--कनिष्ठा की अपेक्षा अनामिका वड़ी और मध्यमा की आपेहा 
छोटी है। एक ही वस्तु छोटी और बड़ी दोनों हो; यह विर्ध बात है, ऐसा 
आरोप आवा हैं किन्तु यह ठीक नहीं*० | एक ही वस्तु का छोटापन और 
मोटापन दोनों तात्तिक है और परस्पर विरुद्ध भी नहीं हैं। इसलिए नहीं हे 
कि दोनों के निमित्त दो हैं | वदि अनामिका को एक ही कनिष्ठा या मष्वमा 
की अपेक्षा छोटी-बड़ी कद जाय तव विरोध आठा है किन्तु “छोटी की अपेक्षा 
जड़ी और वड़ी की अपेक्षा छोटी” इसमें कोई विरोध नहीं आता | एक निमिद 
से-परस्पर-विरोधी दो काये नहीं हो सकते किन्त॒ दो निमित्त से वैंसे दो बाय 
होने में कोई आपत्ति नहीं। छोटाप्तन और सोटापत् ज्ालिक नहीं है. ऋवृत 
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च्यौर पक्रता की भाँति दूसरे निमित्त की अपेक्षा रखे बिना प्रतीत नहीं होती | 
इसलिए उनकी प्रतीत दूसरे की पपेत्षा ने होती है, इसलिए वे काल्पनिक हैं, 
ऐसी शंका होती है पर समझने पर बात ऐसी नही है। चस्तु में दो प्रकार के 
धर्म होते हर 4८. 
(१ ) परप्रतीति-सापैज्---सहवारी द्वारा ज्यक्त | 
(२ ) परप्रतोति-निरपेक्ष-्वतः व्यक्त | 
अत्तित्व आदि शुप स्वतः व्यक्त होते हैं। छोटा, बड़ा आदि धर्म 
सहकारी द्वारा व्यक्त होते हैं| गुलाब में सुरभि अपने आप व्यक्त है। पृथ्वी 
में गन्ध पानी के सयोग से व्यक्त होती है। 
छोटा, बड़ा-ये धर्म काल्पनिक हो तो एक वस्तु में दूसरी चस्ठ के 
समावेश वी ( बडी वस्तु में छोटी के समाने की ) बात अनहोनी होती। 
इसलिए हमे मानना चाहिए. कि सहकारी व्यग धर्म काल्पनिक नही है **| वस्तु 
नें अनन्त परिणतियों की क्षमता होती है। जैमा जैसा सहकारी का सन्निधान 
होता ह वैसा ही उसका रूप बन जाता है। “कोई व्यक्ति निकट से लम्बा 
ओर वही दूर से ढिंगना दीखता है, पर वह लम्पा और ठिंगना एक साथ नहीं 
हो सकता | अत्तः लम्बा व ठिंगना केबल मनस्‌ के विचार मात्र हैं।” वक॑ले 
का यह मत उचित नहीं है| लम्पा और ठिंगना ये केवल मनस्‌ के विचार 
मात्र होते दो दी और सामीष्य सापेक्ष नहीं होते। उक्त दोनों धर्म सापेक्ष 
हैं---एक प्यक्ति जैसे लम्बे व्यक्ति की अपेक्षा ठिंगना और ठिंगने की अपेक्षा 
लम्बा हो सकता है, बेसे ही एक ही व्यक्ति दूरी की अपेक्षा ठिंगगा और 
सामीप्य की अ्रपेज्ञा लम्बा हो सकता है। लम्बाई और ठिंगनापन एक साथ 
नहीं होते, मिन्‍न-मिन्न सहकारियों द्वारा मिन्‍न-मिन्‍न काल मे अभिव्यक्त 
होते हैं। सामीप्य की अपेक्षा लम्बाई सत्य है और दूरी की अपेक्षा 
टिंगनापन | 
(७) व्यवह्ास्सत्य--ओपचारिक सत्य--पर्वद जल रहा है| 
(८) मावसत्य--व्यक्त पर्याय की अपेक्षा से सत्व--दृष सफेद है | 
(६) योगसत्य--सम्बन्ध सत्य ] 
(१०) औपम्य-सल्य । 
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प्रत्येक वस्तु को अच्छी-बुरी, उपयोगी-अनुपयोगी, द्विंतकर-अहितकर जो 
कहा जाता है वह देश, काल, स्थिति की अपेक्षा से सह है | इसीलिए मगबाव्‌ 
महावीर ने कहा--“सत्यवादी के लिए विभज्यवाद का अवलखन हट 
प्रेयस्कर है *०[” वे स्वयं इसी मार्ग पर चले। आत्मा, लोक आदि प्र्ललो 
पर मौन नहों रहे | उन्होंने इन गश्नों को महात्मा बुद्ध की भोंति अध्याइद 
# कहा और न सजय-वेलटी पुत्त की भाँति बीच में लटकाए रखा। उछोने 
सत्य के अनेक रूपों का अनेक हृष्टियों से वर्शंन किया । लोक में जितने 
ह्ब्य हैं. उतने ही ये और रहेंगे **| उनमें न अशु मात्र कम होता है और न 
अधिक | जन्म और मृत्यु, उत्ताद और नाश केवल अवस्था-परिवर्तन है। 
जो स्थिति आत्मा की है, वह्दी एक परमाणु या पौद्गलिक-स्कव या शरीर 
की है। आत्मा एकान्त नित्य नहीं है शरीर एकान्त अनित्य नहीं है। 
प्रत्येक पदार्थ का परिवततेन द्योता रहता है। पहला रूप जन्म या उत्ाद न्नौर 
दूसरा रूप मृत्यु या विनाश है) अव्युच्छेदनय की दृष्टि से पदार्य सात है। 
अविच्छेदनय की दृष्टि से चेतन और अचेतन सभी वस्तुए' सदा अपने रूप मे 
रहती है, अनन्त हैं *९| प्रवाह की अपेक्षा पदार्थ अनादि है, स्थिति (एक 
अवस्था ) की अ्रये्ा सादि २५ लोक व्यक्ति सख्या की दृष्टि से एक है 
इसलिए सान्‍्त है। लोक की लम्बाई चौडाई असंख्य-योजन कोड़ाकोड़ी है 
इस त्षेत्र-वष्टि से सान्‍्त है] काल और भाव की दृष्टि से वह अनन्त है 

इस प्रकार एक वस्तु की अनेक स्थिति-जन्य अनेकरूपता स्वीकार कर 
भगवान्‌ महावीर ने विरुद्ध प्रतीत होने वाले मतवाद एक स्त में पिरो दिने, 
ताच्विक चर्चा के निर्णय का मार्ग प्रशस्त कर दिया। भगवान्‌ से पूछा गया-7 
“अगवन्‌ | जीव परमव को जाते समय स इन्द्रिय जाता है या झन्‌ इन्दिय १ 

भगवान---“स<न्द्रिय भी जाता है और अन्‌ इन्द्रिय भी |? 

गौनम--“कैसे ? भगवन्‌ !? 

भगवान---'हान इन्ट्रिय की अपेक्षा स-इन्द्रिय और ऐौदूगलिक इच्धिय 
की अपेक्षा अन:इन्द्रिय ।? ९ 

पीदगलिक इन्द्रियां स्थूल शरीर से और शान इन्द्रिया आत्मा से अखद है 
होगी है । स्थूल शरीर छूने पर पौदृगलिक इन्द्रिया नहों एहतों, उनकी अपेदा 
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+ परभवगामी जीव अन:इन्द्रिय जाता है। जान शक्ति आत्मा मे बनी रहती हे, 
इस दृष्टि से वह स-इन्द्रिय जाता है *५॥ 
गौतम--“भगवन्‌ | दुःख आत्मकृत है, परकृत है या उमयक्ृत श! 
भगवान---दुख आत्मक्ृत है, परकृत नहों है, उमयकृषत नहीं १९ |”? 
महात्मा बुद्ध शाश्वतबाद और उच्छेदवाद दोनों वो सत्य नहों मानते थे | 
उनसे पूछा गया -- 
“प्रगवन्‌ गौतम । क्‍या दुःख स्वयंकृत है णथट 
#काश्यप | ऐसा नहीं है।” 
“क्या दुःख परफृत है श 
धत्ही । 
“क्या दुःख स्वकृत और परक्षत है १ 
“पहीं 8 
“क्या अस्वकृत अपरकृत दुःख है १” 
है 'नद्दी (4 
"तब क्या है ? आप तो सभी प्रश्नों का उत्तर नकार भे देते हैं, ऐसा 
क्यो १ 
/दुःख स्व॒कृत्त है, ऐसा कहने का अर्थ होता है कि जो करता है, वही 
भोगता है, यह शाश्वतवाद है | दुःख परझृत है ऐसा कहने का अर्थ होता है 
कि दुःख करने वाला कोई दूसरा हैं श्ौर उसे भोगने वाला कोई दूसरा, यह 
उस्छेदबाद है ?” उनने इन दोनों की छोड़कर मध्यम मार्ग-प्रतीत्य-समुत्पाद 
का उपदेश दिया | उनकी दृष्टि भे “उत्तर पूर्व से सर्वथा प्मम्बद्ध हो, ऋषृव हो 
यह बात भी नहीं, किन्तु पूर्व के अस्तित्व के कारप ही उत्तर होता है । पूर्व की 
सारी शक्ति उत्तर भे "पा जाती है। पूर्व का कुल सस्कार उत्तर को मिल णाता 
है। 'पतणव पूर्व झव उत्तर रुप में पस्तिल में हैं] उत्तर पूत्र से सर्वथा मिन्‍म 
भी नहों, स्प्तिता भी नहीं किन्तु घह्याकप है, कप्रोंकि भिन्‍न जहने पर 
उच्छेदवाद चौर पपभिन्‍न कहने पर घाइउतबाद होता १५] मदान्मा दुद्ध को 
ये दोनों बाद मान्य नहीं थे, 'पतएत ऐसे प्ररनो छा उन्दोने पप्गाएन काजर 
उत्तर दिया | 
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भगवान्‌ महावीर भी शाश्वतवाद और उच्छेदवाद के विद्द ये| हे 
विषय में दौनो की भूमिका एक थी फिर भी भगवान्‌ महावीर ने वहा“ 
“दुख आत्मकृत है [” कारण कि वे इन दोनों वादों से दूर भागने वाले नहीं 
घे| उनकी अनेकान्तदृष्टि में एकान्दशाइबत वा उच्छेद जैसी कोई वध के 
ही नहीं। दुःख के करण और भोग में जैते आत्मा की एकता है वैसे ही 
करणुकाल में और भोगकाल में उमकी अनेकता है। आप्मा की जो अवर्च् 
करशुकाल में होती है, वही भोगकाल में नहीं होती, यह उच्छेद है। पए 
और भोग दोनों एक आधार में होते हैं, यह शाश्वत है। शारत चौर 
उच्छेद के मिन्‍न-मिन्‍न रूप कर जो विक्म पद्धति से निरूपण किया जाता है 
वही विमज्यवाद है। 

इस विकल्य-्यद्धाति के समर्थक अनेक सवाद उपलब्ध होते हैं। एह 
संवाद देखिए*"-- 

सौमिल--भगवत्‌ । क्या आप एक हैंया दो! अछषय, अवत 
अबस्थित हैं या अनेक भूत भव्य-मविक श* 

भगवान---'सोमिल ! मैं एक भी हूँ और दो भी [* 

तोमिल--“यह कैसे भगवन्‌ ! श 

भगवान्‌:--दरच्य की दृष्टि से एक हूँ; सोमिल । ज्ञान और दर्शन की बट 
से दो ।” 

#ज्रात्म मदेश की दृष्टि से मैं अक्षय, अब्यय, अवस्थित भी है न्नौर 
भूत-मावी काल में विविध विषयों पर होने वाले उपयोग ( केतना-व्यापार ) 
की दृष्टि से परिवर्तनशील भी हूँ।? 

यह शंकित मापा नहीं है। तत्त-निरूपण में उन्होंने निश्चित भाग दा 
प्रयोग किया और शिप्यों को भी ऐसा ही उपदेश दिया। छेद्सस्थ मत 
धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय, आकाश; शरीर रहित जीव आदि की तर्वभाव 
से नहीं जान सकते 2९ 

अतीत, वर्तमान, या भविष्य की जिम स्थिति की निश्चित जानकारी मे 
दो तब 'ऐस्ते दी है” यू निश्चित सापा नहीं वोलनी चाहिए और यदि असदिग 
जानकारी हो तो 'ए़मेव” कहना चाहिए २ केवल भावी कार्य के बारे मे 


डे. 
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निश्चयपूर्वक नहीं बोलना चाहिए। न मालूम जो काम करने का संकल्प है; 
वह अधूरा रह जाय | इसलिए, भावी कार्य के लिए 'अम्रक कार्य करने का 
विचार है” या यह होना सम्भव है'--यह भाषा होनी चाहिए. | यह कार्य से 
सम्बन्धित सतह्यमाषा की भीमासा है, तत्त्व-निरूपण से इसका सम्बन्ध नहीं है | 
वत्व-प्रतिपादन के अवसर पर अपेक्षापू्वंक निश्चय भाषा बोलने में कोई 
आपत्ति नहों है *॥ 

महात्मा बुद्ध ने कहा :-- 

( १) मेरी आत्मा है। 

(२) मेरी आत्मा नहीं है। 

(३ ) मैं आत्मा को आत्मा समझता हूँ | 

(४) में अनात्मा को आत्मा समसता हूँ 

(५ ) यह जो मेरी आत्मा है, बह पुण्य और पाप कम के विषाक की 

भोगी है| 

(६ ) यह मेरी आत्मा नित्य है, क्षुव॒ है, शाश्वत है, अविपरिणामिधर्मा है, 
जैसी है वैसी सदेव रहेगी *थ 

इन छह दृष्टियों में फतकर अजानी जीव जरामरण से मुक्त नहों होता 
इसलिए साधक को इनमें फतना उचित नहीं | उनके विचारानुसार--“में भूत 
काल में क्या था ? मैं भविष्यत्‌ काल में क्या होऊगा ? मैं क्‍या हूँ ? यह सत्त 
कहाँ से आया? यह कहाँ जाएगा १--इस प्रकार का चिन्तन 'श्रियोंनिसो 
मनसिकार विचार का अयोग्य ढग है। इससे नये आख़व उत्पन्न होते हैं 
और उत्तन्‍्न आलव दृद्धिगत होते हैं।” 

भगवान्‌ महावीर का सिद्धान्त ठीक इसके विपरीत था | छन्होंने कहा-- 

(१) आत्मा नहीं है | 

(२) आत्मा नित्य नहीं है ) 

(३ ) आत्मा कस की कर्ता नही है ] 

(४ ) आत्मा कर्म-फल की भीक्ता नहीं है | 

(५ ) निर्वाण नहीं है | 

(६ ) निर्वाण का उपाय नहीं है | 
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--ये छह मिथ्यात्र की प्रस्पणा के स्थान हैं। 

(१)आत्मा है। 

(२ ) आता निल है| 

(३ ) आत्मा कर्म की कर्ता है। 

(४ ) आत्मा कर्म की भोक्ता है। 

(५) निर्वाण है। 

(६ ) निर्वाण के उपाय हैं| 

--ये छह सम्यकत्व की प्ररूपणा के स्थान हैं ?*| 

“कई व्यक्ति यह नहीं जानते--मैं कौन हूँ? कहाँ से आया हूँ? कहा 
जारुँगा / जो श्रपने आप या पर--व्याकरण से यह जानता है। कही 
आत्मबादी, लौकवांदी, कमंवादी और क्रियावादी है २४] 

इस दृष्टि को लेकर भगवान्‌ महावीर ने वत्त-चित्तन की ह४मूमि पर 
बहुत वल दिया। उन्होंने कहा--“जो जीव को नहीं जानता, अजीब को 
नहों जानता, जीव-अजीब दोनों को नहीं जानता; वह संयम को कैसे जान 
सकेगा १६४” “जिसे जीब-अजीव, अस-स्थावर का गान नहीं, उसके अल्क्षिवीन 
हुष्पत्याख्यान हैं और जिसे इनका ज्ञान है; उसके प्रह्माख्यान सुप्रबाह्यान 
हैं १०” यही कारण है कि भगवान्‌ महावीर की परम्परा में तत्त-चिन्तन वी 
अनेक घाराए, अविच्छिन्त प्रवाह के रूप मे वही | 

आत्मा, कम, गति, आगठि, भाव, अप्रयोस, पर्यात आदि के गोरे 
में ऐता मौलिक चिस्वन है, जो जेन दर्शन की स्वतत्तता का स्वेपन्भू 
प्रमाण है। 

जैन दश्शन मे प्रतिपादन की पद्धति में अव्याकृत का स्थान है--वस्तु मात 
कयचित्‌ अवक्तब्य है। पत्त-चिन्तन में कोई वस्तु अव्याक्ृत नहीं। उपनिकद 
के ऋषि परमत्रह्म को मुख्यतया 'नेत्ति-नेति द्वारा बताते हैं २<| वेदान्त में वह 
अनिवंचनीय है। 'नेठि नेति' से अमाव की शंका न आए, इसलिए वक्ष को 
सत्‌-चित्‌-आनन्द कहा जाता है | तात्पर्य में वह अनिवंचनीय द्वी है कार 
कि वह वाणी का विपय नही बनता **] 

बौद दर्शन में लोक शारवत्त है या अशाश्वव १ सान्‍्द है या अनन्त! 
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जीव और शरीर मिन्‍न या अभिन्‍न १ मृत्यु के बाद तथागत होते हैं या नहीं 
होते १--होते भी हैं, नहीं भी होते, न होते हैं, न नहीं भी होते हैं ५५४--इन 
प्रश्नों को अव्याकृत कहा है। बौद्ध दर्शन का यह निषेषक दृष्टिकोण शाश्वत्वाद 
ऋर उत्छेद्वाद, दोनों का अस्वीकार है। इसमें जैन-दृप्टि का मतहैध नहीं है 
किन्तु वह इससे आये बढ़ती है। भगवान्‌ महावीर ने शाश्वत और उत्छेद 
दोनों का समल्वय कर विधायक इंप्टिकोण सामने रखा। चही अनेकान्त- 
दशन और स्याद्वाद है। 
प्रमाण-समन्वय 

उपमानरे* :-- 

साहश्य प्रत्यभिना जैन न्याय का उपमान है 


अधांपत्तिर १ ३-- 


अनुमान मे जैसे साध्य-साधन का निश्चित अविनाभाव होता है, वैसे ही 
अर्थपत्ति में भी होता है। पुष्ठ देवद्तत दिन मे नहों खाता--इसका अर्थ यह 
आया कि वह रात को अवश्य खाता है। इसके साध्य देवदत के रात्रि- 
भोजन के साथ थुष्टत्व” साधन का निश्चित अविनाभाव है| इसलिए, यह 
अनुमान से मिन्‍न नदी है कोरा कथन-मेद है| 
अभाव ३ -- 
अभाव प्रमाण दो विरोधियों में से एक के भाव से दूसरे का अभाव और 
एक के अभाव से दूसरे का भाव सिद्ध करने चाला है) फेवल भूतल देखने से 
घट का जान नहीं होता। भूतल में घट, पट आदि अनेक वस्तुओं का अभाव 
हो सकता है, इसलिए, घट-रिक्त सूतल में घट के अभाव का प्रतियोगी जो 
घट है, उसका स्मस्ण करने पर ही अमाव के द्वारा भूतल में घटामाव जाना 
जा सकता है। 
जैन-दृष्टि से--(१) वह अ घट भूतल है'--इसका समावेश स्मरण से, 
(२) 'यह चही ऋष्ट भूतल है'--इसूक प्रत्यभिज्ञा में, (३) जी अभिमान्‌ 
नहीं होता, वह धूमवान्‌ नहीं हं,ता+--इरुका ठर्क में, (४) 'इस भूकल में घट 
हीं है, क्‍योंकि यहाँ घट का जो स्वमात मिलना चाहिए, वह नहीं मिल्ल 
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रहा है“--इसका अनुमान में, तथा (५) स्ोहन घर पर नहीं है“-इसका 
आगम में समावेश हो जाता है २१९ 
सामान्य अभाव का ग्रहण प्रह्मन से होता है। कोई भी वस्तु केबल सहूप 
या केवश असदूप नही है। वस्तु मात्र सतू-असत्‌-रूप (उम्रयात्मक) है | प्रलच्ष के 
द्वारा जेसे सदभाव का शान होता है, वैसे अस़दुभाव का भी ५५ | कारण 
स्पष्ट है | ये दोनी इतने छुल्ेमिले है कि किसी एक को छोडकर दूसरे को 
जाना नही जा सकता ) 
एक वस्तु के भाव से दूसरी का अ्रमाव और एक के अभाव से दूसरी का 
भाव निश्चित चिह के मिलने या न मिलने पर निर्भर है 
स्वस्तिक चिह्न वाली पुस्तक के लिए, जैसे स्वस्तिक उपलब्धि-हैत॒ बनता है; 
वेसे ही अचिन्हित पुस्तक के लिए, चिन्हामाव अनुपल्व्धि-हेतु बना है; 
इसलिए, यह अनुमान की परिधि से बाहर नहीं जाता | 
सम्भव ० 
अविनाभावी श्र्थ--जिसके विना दूसरा न हो सके, पैसे अर्थ की सत्ता 
अहण करने से दूसरे अर्थ की सत्ता वतलाना सम्भव! है| इसमें निश्चित अपि- 
नामाव है---नौवापर्य, साइचर्य या व्याप्य-ब्यापक सम्बन्ध है । इसलिए यह भी 
अनुमान-परिवार का ही एक सदस्य है | 
ऐतविह्म*४ .--- 
प्रवाद-परम्परा का आदिसस्थान न मिल्ले, वह ऐतिहा है। जो प्रवाद- 
परम्परा अयथार्थ होती है, वह अग्रमाण है और जिस प्रवाद-परम्परा का आर्दि- 
खोत आस पुरुष की वाणी मिले, वह आगम से अतिरिक्त नहीं है। 
प्रात्तिम *“-- 
प्रातिम के बारे में जैनाचार्यों में दो विचार परम्पराए मिलती हैं। 
बादिदेव सूरि आदि जो न्याय प्रधान रहे, उन्होंने इसका प्रद्यण और अशुमान 
में समावेश किया और हरिभद्र सूरि, उपाध्याय यशोविजयणी आदि जो न्याय 
के साथससाथ योग के ज्षेत्र में मी चले, उन्होंने इसे प्त्यक्ष और शुत्र के बी 
कामाना | हु 
पदल्ली प्रगापरा के अनुसार इन्द्रिय, हेतु और झब्द-ध्याप्रार दिखेत् को 
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स्पष्ठ आत्म-प्रतिमान होता है, वह मानस-अत्यक्ष मे चला जाता है। 

प्रसाद और उद्देग के निश्चित लिछ्त से जो प्रिय-अप्रिय फल्ल प्राप्ति का 
प्रतिमान होता है, वह अनुमान की श्रेणी में है ४“ 

दूसरी परम्परा--आरतिम शान न केवल जान है, न भुतशान और न श्ञाना- 
स्तर ४*| इसकी दशा ठीक अरुणोदय-सध्या जैसी है। अरुणोद्य न दिन है, न 
रात और न दिन-रात से अतिरिक्त है । यह आकस्मिक प्रत्वन्ञ है और यह 
उत्कृष्ट ज्यीपशम-निरावरण दशा या योग-शक्ति से उत्पन्न होता है 

प्रात्तिम शान विवेक-जनित ज्ञान का पूर्व रूप है। सूर्योदय से कुछ पूर्व 
प्रकठ होने वाली सूर्य की प्रभा से मनुष्य सब वस्तुओं को देख सकता है, वैसे 
ही प्रातिम ज्ञान के द्वारा योगी सब बातों को जान लेता है *" | 
समन्वय * 

बस्तुतः जैन शान-मीमासा के अनुसार प्रातिम ज्ञान अश्रुत निश्चित मति 
ज्ञान का एक प्रकार है, जिसका नाम है--“ओऔत्यतिकी घुद्धि।” सूत्र कृताग 
( ११३ ) में आए हुए 'पडिहाणब' प्रतिभावान्‌ का अथ दृत्तिकार ने औत्त्तिकी 
बुद्धि किया है। नन्‍दी में उसके निम्न लक्षण वतलाए हैं--'पहले अहृष्ट, 
अशभुत, अशात अर्थ का तत्काल बुद्धि के उत्पादकाल में अपने आप सम्यग 
निर्णय हो जाता है और उसका परिच्छेय अर्थ के साथ अवाधित योग होता 
है, वह ऑत्पत्तिकी बुद्धि है ५१ । 

मत्ति जान के दो मेद होते हैं--श्रुतनिश्रित और अश्रुत निश्चित ५१] श्रत 
निश्चित के अवग्रह आदि चार मेद व्यावहारिक प्रलक्ष में चले जाते हँ५३ और 
स्मृति आदि चार मेद परोक्ष मे ५*| अभ्रुत निश्चित मति के चार भेद औत्यत्तिकी 
आदि बुद्धित्तुष्टय का समावेश किसी प्रमाण के अन्तर्गत किया हुआ नहीं 
मित्रता | 

जिनभद्गगणि ने बुद्धि चतुप्टय मे भी अवग्रह आदि की योजना की है५०, 
परन्तु उसका सम्बन्ध मति ज्ञान के २८ मेद विषयक चर्चा से है ५*| अश्नुत 
निश्चित मति को किस प्रमाण में समाविष्ट करना चाहिए,, यह वहाँ मुख्य 
अर्चनीय नहीं है । 

औत्यक्तिकी आदि बुद्धि-चतुष्टय मे अबग्रह आदि होते हैँ, फिर मी यह 
व्यवहार प्रत्वक्त से पूे समता नहों रखता। उसमें प्रदर्थ का इन्द्रिय से 
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सा्षात्‌ होता है, इसमें नहो। वह शास्त्रोपदेशजनित संस्कार होता है और यह 
आत्मा की सहज स्फुरणा | इसलिए यह केवल और श्रुत फे बीच का ही होना 
चाहिए तथा इसका ग्रात्तिभ के साथ पूर्ण त्तामजस्य दीखता है | इसे केवल 
और श्रुत के वीच का जान इसलिए मानना चाहिए कि इससे न तो समस्त 
द्रव्य पर्यावों का ज्ञान होता है और न यह इन्द्रिय लिंग आदि की सहायता 
क्या शास्त्राभ्यात आदि के निमित्त से उत्पन्न होता है) पहली परम्परा के 
प्रातिभजश्ञान के लक्षण इससे भिन्‍न नहीं हैं] मानस-प्रयक्ष इसी का नामान्तर 
हो सकता है और जो निश्चित लिक्ष के द्वारा होने वाला प्रातिम कहा गया 
है, वह वास्तव में अनुमान है। जो उसे प्रातिम भानते हैं, उनकी अपेक्षा उसे 
प्रातिम कहकर उसे अनुमान के अन्तर्गत किया गया है| 

प्रमाता और प्रमाण का भेदामेद 


प्रमाता आत्मा है, वस्तु है | प्रमाण निर्णायक शान है, आत्मा का गुण है | 
प्रमेय आत्मा भी है और आत्म-अ्रतिरिक्त पदार्थ भी | प्रमिति प्रमाण का 
फल है। 


गुणी से गुण न अत्यन्त सिन्‍न होता है और न अत्यन्त अमिन्‍न किन्तु 
दोनों मिन्‍नामिन्न होते हैं। प्रमाण प्रमाता में ही होता है, इस दृष्टि से इनमें 
कथचिद्‌ श्रमेद है। कर्ता और करण के रूप में ये भिन्‍न हैं--प्रमाता कर्ता है 
ओर प्रमाण करण | अमेद-कक्षा में शातरा और ज्ञान का साधन--ये दोनों आत्मा 
या जीव कहलाते हैं | भेद कच्षा में आत्मा शाता कहलाता है और शान जानने 
का साधन “०| शान आत्मा ही है, आत्मा शान भी है और नान-व्यतिरिक्त 
भी--इस दृष्टि से भी अ्रमाता और प्रमाण में भेद है५ *| 


परमाता व प्रमेय का सेदामेद 


प्रमाता चेतन ही होता है, प्रमेथ चेतन और अचेतन दोनों होते हैं, इस 
दृष्टि से प्रमाता प्रमेय से मिन्‍न है। शेय-काल में जो आत्मा प्रमेय बनती है, 
चह्दी ज्ञान काल में प्रमाता वन जाती है, इस दृष्टि से ये अभिन्‍न भी हैं। 
प्रमाण और फल का भेदामेद 


ह प्रमाण साधन हैं और फुल साध्य--इस दृष्टि से दोनों मिन्‍न हैं| प्रमाण 

और फल इन दोनों का अधिकरण एक ही थमाता होता है। अमाण रूप मे 
परिणत आत्मा ही फल रूप में परिषत होती है--इस दृष्टि से ये अमिन्‍्न 
भी ह ण *| 


तेरह 
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स्थाद्वाद॑ 


विकला देश और सकलादेश 

काल आदि की दृष्टि से भिन्न धर्मों 
का असेद उपचार 

स्याद्वाद के बारे जैन-इष्ठि 

अहिसा-विकास मे अनैकान्त दृष्टि का 

योग 

तत्त्व और आचार पर अनेकान्त दृष्टि 

स्थाद्गाद की आलोचना 

त्रिसड़ी या सप्तमड़ी 

प्रमाण सप्तमंगी 

सप्त मड़ी हो क्यों ? 

मिथ्या दृष्टि 

साषा-सम्दन्धी मूलें 

इक्षण या दर्शन सम्वन्धी मूले 

आककने की मूलें 

कार्य-कारण सम्बन्धी भूले 

प्रमाण-सम्वन्धी भूलें 

सानसिक झुकाव-सस्वन्धी प्रभाव 


स्याबूवाद 

“न चाउसियावाय वियागरेजा? «« नछू० १-१४-१६ 

अ स्थादूवाद पद्धति से नही बोलना चाहिए। 
“विभज्जवाय च वियागरेज्जा” . सू० १-१३ 
विभज्यवाद की पद्धति से बोलना चाहिए) 
“सस्पूर्णार्थविनिश्चायि स्थाद्वादशुतमुच्यते” 
न्‍्याया० ८-३० 

“आद्रकुमार ने कह्ा--गोशालक ! जो भ्रमण और ब्राक्षण ( उन्हीं ) 
के दर्शन फे अनुसार चलने से मुक्ति होगी, दूसरे दर्शनो के अनुसार चलने से 
मुक्ति नही होगी-यू कहते ६--इस एकान्त दृष्टि की मैं निन्‍दा करता हूँ। 
मैं किसी व्यक्ति की निन्‍दा नहीं करता '।” 

जैन दर्शन के चिन्तन की शैली अनेकान्त-दृष्टि है और प्रतिषादन की शैली 
स्पादूबाद | जानना ज्ञान का काम है, बोलना वाणी का ( शान की शक्ति 
अपरिमित हैं, वाणी की परिमित। ) शेय, अ्रनन्त, श्ञान अनन्त, किन्तु बाणी 
अनन्त नही, इसलिए नही कि एक क्षण में अनन्त श्ञान अनन्त ज्ञेयों को जान 
सकता है, किन्तु वाणी के द्वारा कह नहीं सकता | 

एक तत््व-- परमार्थ स्य ) अमिन्‍न अनन्त सत्यों की समष्टि होता है। 

एक शब्द एक ज्षुण मे एक सत्य को बता सकता है। इसलिए कहा है-- 
“बस्तु के दो रूप होते हैं :--- 

( १) अनमिलाप्य---अवाच्य 

(२ ) अभिलाप्य--वाच्य 

अनभिलाणप्य ( अप्रशापनीय ) का अनन्तवा भाग अभिलाप्य, अमिलाप्य 
का अनन्त वा भाग सूत्र-अधित आगम होता है 

अज्ञापनीय भावों का निरूपण वागू-योग के द्वारा होता है *। वह भ्रोत्ता के 
भाव-शुत का कारण बनता है। इसलिए द्रव्यश्रुव (ज्ञान का साधन ) 
होता है। यहाँ एक समस्या बनती है--म जानें छुछ और ही और कहें कुछ 
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और ही अथवा सुने कुछ और ही और जान कुछ और ही, यह कैसे ठीक हो 
सकता है! 

इसका उत्तर जैनाचार्य स्थात्‌ शब्द के द्वारा देते है) 'मलुष्य स्थात्‌ है 
इस शब्दावलि में सत्ता धर्म की अभिव्यक्ति है। मनुष्य फेवल पज्स्ति-धर्म 
मात्र नहीं है। उसमे नास्ति-धर्म! भी है। स्वात-शब्द यह वत्ताता है कि 
अभिव्यक्त सत्याश को ही पूर्ण सत्य मत समझो | अनन्त धर्मात्क वस्तु ही 
सत्य है| ज्ञान अपने आप में सत्य ही है। उसके सत्य और असत्य--ये दो 
हूप प्रमेय के सम्बन्ध से बनते हैं। प्रमेय का यथार्यग्राही ज्ञान सत्य चौर 
अयथार्थत्राही ज्ञान श्रतत्य होता है। जैसे प्रमेय-सापेक्षशान सत्य या असले 
बनता है, वैसे ही वचन भी प्रमेय-सापेज्ञ होकर सत्य था असत्य बनता है। 
शब्द नसत्य है और न असत्य| वक्ता दिन को दिन कहता है, तव वह 
यथार्थ होने के कारण सत्य होता है और यदि रात को दिन कहे तव वही 
अयधार्थ होने के कारण असत्य वन जाता है| स्थात! शब्द पू्ो सत्य के 
प्रतिषादन का माध्यम है | एक धर्म की सुख्यता से वस्तु को बताते हुए भी हम 
उसकी अनन्तधमात्ममता को ओमल नहीं करते | इस स्थिति को उम्मालने 
बाला 'स्थाद! शब्द है। यह प्रतिषाद्य धर्म के साथ शेष अग्रतिपाद् धर्मों की 


एकता बनाए रखता हैं। इसीलिए इसे प्रमाण वाक्य या सकलादेश कहां 
जाता है| 


विकलादेश और सकलादेश 


बस्तुअधान शान सकलादेश और गुण-यधान शान विकलादेश होता है। 
इसके सम्बन्ध में तीन सान्यताएं हैं। पहली के अवुसार सत्तमगी का प्रत्येक 
भग सकलादेश ओर विकलादेश दोनो होता है *| 

दूसरी मान्यता के अ्रनुधार प्रत्येक भंग विकलादेश होता है और सम्मिलित 
सातों भग सकलादेश कहलाते हैं। 

बीएरी मान्यता के अनुसार पहला, दूसरा और चौथा भग मिकलादेश 
और शेप सब सकलादेश होते हैं ") 

“दृब्य मय की सुख्यता और पर्याव-नय की अम्रुख्यवा से गुर्शों की 
श्रभेददृत्ति चनती है| उससे स्थादृवाद सकलादेश या प्रमाणवाक्य वनता हैं। 
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पर्याय-नय की मुख्यता और द्रब्य-नय की अ्रमुख्यता से गुणों की मेदकृत्ति 
बनती है। उससे स्पादबाद-विकलादेश या नय-वाक्‍्य बनता है। 

वाक्य दो प्रकार के होते ह--स्कलादेश और विकलादेश | अनन्त धर्म 
वाली वस्तु के अखण्ड रूप का प्रतिपादन करने वाला वाक्य सकलादेश होता 
है। वाक्य में यह शक्ति अमेद-इृत्ति की मुख्यता और अमेद का उपचार--इन 
दो कारणों से आती हैं। अनन्त धर्मों को अभिन्‍न बनाने वाले ८ कारण हैं-- 


(१) काल (५४ ) उपकार 
(२) आात्म-छप (६ ) गुणी-देश 
(३ ) अर्थ आधार ( ७ ) संसर्ग 
(४ ) सम्बन्ध (८ ) शब्द 


बस्‍नु और शुण-धर्मो के सम्बन्ध को जानकारी के लिए इनका प्रयोग किया 
जाता है। 

हम वस्तु के अनन्त भुणो को एक-एक कर बताए, और फिर उन्हें एक धागे 
में पिरोए, यह हमारा अनन्त जीवन हो तब बनने की बात है | बिखेरने के वाद 
समेटने की वात्त ठीक बैंठती नहीं, इसलिए, एक ऐसा द्वार खोलें या एक ऐसी 
प्रकाश-रेखा डालें, जिसमें से या जिसके दारा समूची वस्तु दीख जाय | यह 
युक्ति हमे मगवान्‌ महावीर ने सुकाई। वह है, उनकी वाणी में सिय! शब्द | 
उसी का सस्क्ृत अनुवाद होता है स्यात्‌? | कोई एक धर्म 'स्थात्‌? से जुड़ता है 
ओर वह बाकी के सब धर्मों को अपने मे मिला लेठा है। 'स्थात्‌ जीव हैं'--- 
यहाँ हम 'है? इसके ' द्वारा जीव की अस्तिता बताते हैं और है? स्पात्‌ से 
जुडकर आया है, इसलिए, यह अखएड रूप भे नही, किन्तु अखण्ड बनकर 
आया है। एक धरम मे अनेक धर्मों की अभिन्‍नता वास्तबिक नहीं होती, 
इसलिए, यह अमेद एक धर्म की मुख्यता या उपचार से होता है। 

(१) जिस समय वस्तु मे ह! हैं, उत समय अन्य धर्म मी हैं, इसलिए 
काल की दृष्टि से 'है! और वाकी के सव धर्म अमिन्‍न हैं ) 

(२) है! धर्म जैसे वस्तु का आत्मरूप है, वैसे अन्य धर्म भी उसके 
आत्मरूप हैँ। इस आत्मरूप की दृष्टि से पतिपाद्य धर्म का अप्रतिपाद धर्मों से 
अमेद है। 
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(३) जो भ्र्थ 'है! का आधार हे, वही श्रत्य घ॒ममों का है। जिसमें एक 
है, उ्ीसे सब है--इस अर्थ दृष्टि या आधार भूत दब्य की दृष्टि से सव पर 
एक ई--समानाधिकरण है| 

(४) पस्तु के साथ 'ह! का जो श्रविष्वगमाव या अप्रधयमात्र उसख्बत्प 
है, वही अन्य धर्मों का ऐ--दस तादात्य त्तम्पन्ध की दृष्टि से भी सब धर्म 
अभिन्‍न हैं। 

(५ ) जैसे वस्तु के स्वस्प-निर्माण मे है अपना योग देता है, पैसे ही 
दूसरे धर्मों का भी उसके स्वरूप निर्माण में योग है। इस योग या उपचार की 
दृष्टि से भी सब में अमेद है। पके हुए आम मे मिठात ओर प्रीलेपन का 
उपचार मिन्‍न नहीं होता | यही स्थिति शेप सब धर्मों की है। 

(६ ) जो बह्त ससन्‍्यी क्षेत्र है! का होता है, वही अन्य घ्मों का 
होता है--इस गुणी-देश की हृष्ठि से भी सब धम्मों में मेद नहीं है। उदाहरण 
स्वरूप आम के जिस भाग में मिठास है, उसीस पीलापन है। इस प्रकार व्तु 
के देश--भाग की इष्टि से वे दोनो एक रूप हैं| 

(७ ) चस्लात्मा का 'है' के साथ जो संतर्ग होता है, वही अन्य घमों के 
साथ होता है--इस सत्तग की दृष्टि से भी सब धर्म भिन्‍न मद्दी हैं। आम का 
मिठात के साथ होने वाला सम्पन्ध उसके पीलेयन के साथ होने वाले सम्बन्ध 
से मिन्‍न नहीं होता | इसलिए वे दोनों अमिन्‍न हैं | धर्म और धर्मी मिन्‍ना- 
मिन्‍न होते हैं। अविष्षगूमाव सम्पन्ध सें अमेद प्रधान होता है और 
भेद गौण | 

(८) जो है? शब्द अस्तित्व घर्म वाली बत्त- का वाचक है, वह शेष 
अनन्त धर्म वाली वस्तु का भी वाचक है--इस शब्दनदृष्टि से भी सब धर्म 
अमिनन हैं । 


काल आदि को दृष्टि से परिनन धर्मों “०. की दि से मिन्‍न धर्मों का अगेद-उपचार 

( १) समकाल एक में अनेक गुण हों, यह सम्भव नहीं, यदि हों तो 
उनका गआश्षय भिन्‍न होगा। 

(२) अनेक विध गुणों का आत्मरूप एक हो, यह सम्भव नहीं, यदि हो 
दो उन शुणों में भेद नहीं माना जाएगा | 
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(३ ) अनेक गुणों के आश्रयभूत अर्थ अनेक होगे,, यह न हो तो एक 
अनेक गुणों का आश्रय कैसे बने १ 

(४ ) अनेक सम्बन्धियो का एक के साथ सम्बन्ध नहीं हो सकता । 

(५ ) अनेक गुणों के उपकार अलेक होगे--एक नही हो सकता। 

(६ ) शुणी का क्षेत्र-पत्येक भाग प्रतिगुण के लिए, भिन्‍न होना 
चाहिए नहीं तो दूसरे शुणी के शुणों का भी इस गुणी-देश से भेद नहीं हो 
सक्या ] 

(७ ) ससर्ग प्रसिससर्गीं का मिन्‍न होगा | 

(८) पत्येक विषय के शब्द प्रथक्‌ होंगे। सब गुणों को एक शब्द बता 
सके तो सब अर्थ एक शब्द के वाच्य वन जाएगे और दूसरे शब्दों का कोई 
अर्थ नही होगा। 


स्याइवाद के बारे में जेन-दष्टि. ( श्रान्त दृष्टिकोण और उसकी समीक्षा ) 


कूल नास्ति कुता शाखा--कवि ने इसे असम्भव बताया है। स्थाइवाद 
की जैन-व्याख्या पढने के वाद आप कुछ जैनेतर विद्वानों की व्याख्या पढें, 
आपको मालूम होगा कि मूल के विना मी शाखा होती है। 

'स्पात्‌! शब्द तिइन्त श्रति रुपक अव्यय है। इसके प्रशसा, अस्तित्व, 
विवाद, विचारणा, अनेकान्त, संशय, प्रश्न आदि अनेक अर्थ होते हैं। जैन- 
दर्शन में इसका प्रयोग अनेकान्त के अर्थ में भी होता है। स्याद्वाद अर्थात्‌-- 
अनेकान्तात्मक वाक्य | 

स्यादवाद की नीव है अपेक्षा | अपेक्षा वहाँ होती है, जहाँ वास्तविक 
एकता और ऊपर से विरोध दीखे। विरोध वहाँ होता है, जहाँ निश्चय 
होता है| दोनों संशयशील हो, उस दशा में विरोध का क्‍या रूप बने ? 

स्याद्वाद का उद्रम अनेकान्त वस्तु है। तत्स्वरूप वस्तु के यथार्थ-गरहण 
के लिए. अनेकान्त-दृष्ठि है। स्यादबाद उस दृष्टि को वाणी द्वारा व्यक्त 
करने की पद्धति है। वह निमित्तमेद या अपेक्षामेद से निश्चित विरोधि- 
धर्मंचुगलों का च्रोध मिटाने वाला है। जो वस्तु सत्‌ है, वही असत्‌ मी है, 
किन्तु जिस रूप से सत्‌ है, उसी रूप से अतत्‌ नही है| स्वरूप की दृष्टि से 
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सत्‌ है और पर स्प की दृष्टि से असत्‌। दो निश्चित दृष्टि-विल्ठुओं हे 
आधार पर वस्तु-तत्व का प्रतिपादन करने वाला वाक्व सरावरूप हो ही 
नहीं सकता) स्वथाद्वाद को अपेक्षावाद या कथचिदृवाद भी वहां जा 
सकता है] 
भगवान्‌ महावीर ने स्थादवाद की पढति से अनेक प्ररनो का समाधान 
किया है, जिसे आग्म युग का अनेकान्तवाद या स्थादवाद कहा जाता है। 
टाशंनिक युग में उसी का विस्तार हुआ, किन्तु उसका मूल रुप नहीं वदला। 
परिब्राजक स्कन्‍्दक के पहन के उत्तर में भगवान्‌ महावीर नें बताया“: 
एक जीव-- 
द्रव्य दृष्टि से सान्‍्त ऐ 
क्षेत्र दृष्टि से सान्त है 
काल दृष्ठि से अनन्त है 
_ भाव दृष्टि से अनन्ध है | 
इसमें द्रव्य-दृष्टि के द्वारा जीव की स्वतन्त्र सत्ता का निर्देश क्या गया 
है। योजना करते-करते जीव अत्यन्त वनते हैं, किन्दु अपनी-अपनी सतत 
सत्ता की दृष्ठि से जीव एक-एक हैं--सान्त हैं । 
दूसरी वात--अनन्त गुणों के समुदव से एक गुणी बनता है] गुणों से 
जी अभिन्न होता है। इसलिए अनन्त गुण होने पर भी शुणी अनन्त नहीं 
होता, एक या सान्त होता है। जीव असख्य अदेश वाला है या आकाश के 
असंख्य प्रदेशों में अवगाह पाता है, इसलिए च्ेत्र-दृष्टि से भी वह अनन्च नहीं 
है, सर्वत्र व्याप्त नहीं है। काल-दृष्टि से अनन्त है। वह सदा था, है और 
रहेगा। ज्ञान, दर्शन और अगुरुलघु पर्याथरों की दृष्टि से अनन्त हैं। भगवा 
महावीर की उत्तर-द्धति में ये चार दृष्टियां मिलती है, वैसे ही अपित-अनर्पित 
इष्ठि या व्याख्या पद्धति और मिलती है, जिसके द्वारा स्यादूवाद विरोष 
मिटाने में समर्थ होता है ५ । जमाली को उत्तर देते हुए मगवान्‌ ने कहा-7 
“जीव शाश्वत है वह कमी मी नहीं था, नही है और नहीं होगा--ऐसा नहीं 
होता ।” चह था, है और होगा, इसलिए वह घ्रुव,॒मित्य, शाइवठ, अक्क) 
झअत्यय, अवस्थित है | जीब अशाशवत है--उह नेरग्रिक्र होकर तिर्यश हो 
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हो जाता है, तियंश्ष होकर मनुष्य और मनुष्य होकर देव| यह अ्रवस्था-चर्क 
बदलता रहता है। इस दृष्टि से जीव अशारचरठ है। विविध अवस्थाओं में 
परिवर्तित होने के उपरान्त भी उसकी जीवरूपता नष्ट नहीं होती | इस दृष्टि 
से वह शाशवत है । इस अतिपादन का आधार द्रव्य और पर्याय--ये दो 
दृष्टियां हैं | गौतम स्वामी के प्रश्न के उत्तर में वे स्पष्ट रूप में मिलती हैं :-- 

गौतम [ जीव स्थात्‌ शाश्वत है, स्थात्‌ अशाश्व॒त | द्रव्यार्थिक दृष्टि से 
शाश्वत है और पर्यायार्थिक इृष्टि से अशाश्वत ४ | 

ये दोनो धमम बस्तु में ग्रतिपल सम स्थितिक रहते हैं, किन्तु अर्पित मुख्य 
और अनर्पित गौण होता है। “जीव शाश्वत है?--इसमें शाश्वत धर्म मुख्य 
है और अशाश्वत घर्मं गौण | “जीव अशाशवत है” इसमे अशाश्वत धर्म मुख्य 
है और शाश्वत धर्म गौण | यह द्विस्पता वस्तु का स्वमाव-सिद्ध धर्म है 
काल-मेद या एकरूपता हमारे वचन से उत्पन्न है। शाश्वत और अशाश्व॒त का 
काल मिन्‍्न नहीं होता । फिर भी हम पदार्थ को शाश्वत या श्रशाशवत् कहते 
हैं --यह झर्पितानपिंत व्याख्या है | पदाय का नियम न शाश्वतबाद है और 
न उच्छेदवाद | ये दोनों उसके सतत--सहचारी धर्म हैं| भगवान्‌ महावीर ने इन 
दोनों समन्वित धर्मों के आधार पर अन्य जातीयवाद ( जात्यन्तर-वाद ) की 
देशना दी। उन्होने कहा--“पदार्थ न शाइवतत है और न अशाश्वत, चह 
स्थात्‌ शाश्वत दै--अव्युच्छितिनय की दृष्टि से और स्यात्‌ अशाश्वत है-- 
व्युच्छित्तिनय की इष्टि से | वह उभयात्मक है, फिर भी जिस दृष्टि (द्रव्य दृष्टि) 
से शाप्बत है उससे शाश्वत ही है और जिस दृष्टि ( पर्याय-हृप्ठि ) से अशा- 
श्वत है उस दृष्टि से अशाश्वत ही है, जिस दृष्टि से शाश्वत है, उसी दृष्टि से 
अशाश्वत नहीं है और जिस दृष्ठि से अशाश्वत है उसी दृष्टि से शाश्वत नहीं 
है। एक ही पदाथ एक ही काल में शाश्वत और अशाःश्वत इस विरोधी 
धर्मचुगल का आधार है, इसलिए. वह अनेकधर्मात्मक हैं। ऐसे अनन्तविरोधी- 
धर्मयुगलो का वह आघार है, इसलिए अनन्तधर्मात्मक है। डे 

वस्तु अनन्वधर्मात्मक है, इसलिए वाह्य भी है--विसदृश भी है, अवाह्य 

भी है, सहश भी है ( एक पदार्थ दूसरे पदार्थ से विसहश होता है, इसलिए 

कि उनके सद गुण समान नहीं होते। दे दोलो उहश सी होते हैं--इसलिए, _किं 
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उनके अनेकों गुण समान भी होते है । चेतन गुण की दृष्टि से जीव अचेतन 
पुदूगल से भिन्‍न है तो अस्तित्व या प्रमेव गुण की अपेक्षा वह पुदुंगत पे 
अमिन्‍न भी है * । कोई भी पदार्थ दूसरे पदार्थ से न सर्वथा मिन्‍न है और 
न सर्वथा अभिन्‍न | किन्तु भिन्‍नामिन्न है। विशेषगुण की दृगिद से मिन्‍न 
है और सामान्य गुण की दृष्टि से अभिन्‍न १० | भगवती सूत्त हमे बताता 
है--“जीव पुद्गल भी है और पुदूगली भी है? १९ | शरीर आत्मा मी है और 
आत्मा से मिन्‍न मी है १९ | शरीर रूपी भी हैऔर अरुपी भी है, सचित्त भी 
है और अजित भी १२ | 

जीव की पुद्गल सज्ञा है, इसलिए वह पुदुगल है। पौदगलिक इन्द्र 
सहित है, पुदूगल का उपभोक्ता है, इसलिए पुद्गली है अथवा जीव और पुदगत 
में निमित्त नैमिचिक भाव है ( ससारी दशा में जीब के नि्मिच से पुदगल की 
परिणति होती है और पुद्शल के निमित से जीव की परिणति होती है) 
इसलिए, पुदूगज्ी है । शरीर आत्मा की पौद्गलिक सुख-ढुःख की अनुभूति का 
साधन बनता है, इसलिए बह उप्से अमिन्‍न है | आत्मा चेतन है, काय अचेतन 
है, वह पुनर्भवी है काय एकभत्री है--इसलिए दोनों मिन्‍न हैं। स्थूल शंपर 
( औरारिक शरीर ) की अपत्ता वह रूपी है और सूहमशरीर ( कार्मण शरीर ) 
की अपेच्षा वह अरूपी है। 

शरीर आत्मा से कर्यचित्‌ अप्ठथक्‌ भी है, इस इृप्टि से जीवित शरीर 
चेतन है। वह प्रथक्‌ भी हैं इस इष्टि से अचित्त है । सुतशरीर भी अखित्त है। 
रक्षप्रमा एथ्बी स्यात्‌ है, स्थात्‌ नहीं हे और स्यात्‌ अवक्तत्य है १४| बर्थ 
स्व-दष्टि से है, पर-हष्टि से नहीं है, इसीलिए वह सत्‌-असत्‌ उमयठप है। 
एक काल में एक धर्म की अपेक्षा वस्तु वक्तव्य है और एक काल में अनेक 
धर्मों की अपै्षा वस्तु अवक्तत्य है | इसलिए, वह वक्तव्य-अवक्तव्य उभयरूप है| 
यहाँ भी सन्‍्देह नही है--जिस रूप में सत्‌ है, उस रूप में सत्‌ दी हैं और जिस 


रूप में असत्‌ है, उस रूप में असत्‌ ही है। वक्तब्य-अवक्तब्य का भी पहीं 
रूप बनवा है। 


इस आग्रम-यद्धंति के आधार पर दाशनिक युग में स्थादृवाद का हैए 
आत्॒ुष्टप वन[-- 
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१--बस्तु स्थात्‌ निल्म है, स्थात्‌ अनित्य है। 

२--उस्तु स्थात्‌ सामान्य है, स्थात्‌ विशेष है| 

३--चस्तु स्थात्‌ सत्‌ है, स्थात्‌ असत्‌ है। 

४--चस्तु स्यात्‌ वक्तव्य है, स्थात्‌ अवक्तन्य है| 

उक्त चर्चा से कहों भी “स्वात्‌” शब्द सदेह के अर्थ में प्रयुक्त नही हुआ 
है। फिर भी शाकरमाष्य से क्ेकर आज त्क के आलोचक साहित्य में 
स्थादवाद को अनिर्धारित रूप ज्ञान या संशयवाद कहा शया है] 

शुकराचार्य की युक्ति के अनुसार --“स्यादवाद की पद्धति से जैन सम्यत 
सात पदार्थों की सख्या और स्वरूप का निश्चय नहीं हो सकता *%| वे वैसे 
ही हैं या वैसे नही हैं, यह निश्चय हुए विना उनकी, प्रामाणिकता चली 


जाती हैं ।” है 
आज के परिवर्तित थुग में यह आलोचना मृूल-स्पशी नहीं मानी जाती, 


तब कई व्यक्ति एक नई दिशा सुकाते हैं| जैसा कि डा० एस० के० बेलवालकर 
एम० ए.०, पी० ए-च० डी० ने लिखा है--शकराचार्य ने अपनी व्याख्या 
में पुरातन जैन-हप्टि का प्रतिपादन किया है, ओर इसलिए, उनका प्रत्िपादन 
जान चूमकर मिथ्याग्ररूपण नहीं कहा जा सकता । जैनघर्म का जेनेतर साहित्य 
में सबसे प्राचीन उल्लेख वादरायण के वेदान्त सूत्र में मिलता है, जिस पर 
शंकराचार्य की टीका है । हमे इस बात को स्वीकार करनले में कोई कारण 
नजर नहीं आता कि जेनधर्म की पुरातन वात को यह थोतित करता है। यह 
बात जैनधर्म की सबसे दुर्बल और सदोष रही है हाँ, आगामी काल में 
स्पादुवाद का दूसरा रूप हो गया, जो हमारे आलोचको के संमज्ञ है और अऋब 
उम पर विशेष विचार करने की किसी को आवश्यकता प्रतीत नहीं होती १९ 

( समीक्षा ) श्रगर हमारा झुकाव व्यक्तिवाद की ओर नहीं है तो हमे 
यह समभने में कोई कठिनाई नहीं होगी कि शकराचार्य ने स्थाद्वाद का जिस 
रूप में खण्डन_किया है, उसका वह रूप ज़ैन दर्शन में कमी भी नहीं रदा-है | 
वादरायण के “'मैकस्मिन्नसम्भवात्‌” सूत्र, मे जैन न्दर्शन द्वारा एक. पदार्थ में 
अनेक विरोधी धर्मों के स्वीकार की वात मिलती है, सशय की नहीं | फ्रिर भी 
शकराचार्य ने स्थादूबाद का सशयवाद की मित्ति पर निराकरण किया, घह. 


३१४ ] जैन दर्शन के मलिक त्वे 


जैन दर्शन की मान्य दृष्टि को दृदयगम किये बिना क्या--पह कहते हुए 
हमारी तटस्थ बुद्धि मे कोई कम्पन नहीं होता | 


इस परम्परा के उपजीवी विद्वान डा० देवराज आज फिर एक वार उमकी 
पुनराद्ृत्ति चाहते हैं। वे लिखते ह६--/स्थादबाद का वाच्यार्थ हैं शायद 
बाद |? “अग्नेजी मे इसे प्रोवेविलिज्म ( 270)4))5ग ) कह सकते हैं। 
अपने अतिरंजित रूप मे स्थाद्वाद सदेहवाद का भाई £ै ] वास्तव में जैनियो 
को भगवान्‌ बुद्ध की तरह तत्त्व-दर्शन सम्बन्धी मश्नों पर सौन धारण करना 
था। जिसके आत्मा, परमात्मा, पुनर्जेन्म आदि पर निश्चित सिद्धान्व हों 
उसके मु से स्यादवाद की हुद्दाई शोभा नही देती "० |” 


( समीक्षा )* “महात्मा बुद्ध की भाति भगवान्‌ महावीर के तालिक प्रस्नो 
पर मौन रखने की सम्मति देते हुए. भी विद्वान लेखक यह स्वीकार करते हैं कि 
भगवान्‌ महावीर के आत्मा आदि विपयक सिद्धान्त निश्चित हैं। उन्हे 
आपत्ति इस पर है--एक ओर निश्चित सिद्धान्त और दूसरी ओर स्पादवाद-7 
थे इन दोनो को एक साथ देखना नहीं चाहते। यह ठीक भी है। निश्चित 
सिद्धान्त फे लिए अनिश्चयवाद की इुहाई शोभा नहीं देती | किन्त जैन- 
इृष्ठि ऐसी नहीं हे | वह पदार्थ के अनेक विरोधी धर्मों को निश्चित किन्‍्ते 
अनेक विन्दुओं द्वारा अहण करती है। आएचर्य की वात यह है. कि आलो- 
चक विद्वान स्थादृबाद की अनेक-विरोधी धर्म-आहक स्थिति देखते हैं। वैसे 
उसकी निश्चित अपेक्षा को नहीं देखते | यदि दोनों पहलू सम दृष्टि से देखे 
जाते तो स्थाद्वाद को सशयवाद कहने का मौका ही नहीं मिलता | विद्वान, 
लेखक ने अपनी दूसरी पुस्तक--“पूर्वी और पश्चिमी दर्शन” में स्थात का अर्य 
कदाचित्‌ किया है १५ | इससे कोई सदेह नहीं--स्यात्‌” का अर्थ सशय भी 
होता है और “कदाचिद/” भी। किन्तु स्थाद्वाद, जो अनेकान्स दृष्टि का 
परदिनिधि है, में स्यात्‌! को कयचित्‌ या अपेन्ना के अर्थ में अयुक्त किया गया 
है। स्थाद्वाद का अर्थ है-कथचित्वाद या श्रपेज्ञाबाद। आलोचको की 
इृष्टि स्थादुबाद में प्रयुक्त ल्यात्‌र का संशव और कदाचित्‌ अर्थ करने की ओर 
दौइवी है तो कथचित्‌ और अपेज्षा की ओर क्‍यों नहीं गैड़ती ! 
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अपेक्षा-इष्टि से विरोध होना एक वात है और अपैक्ञा-द॒ष्टि को सशय- 
इष्टि या कदाचित्‌ दृष्टि दिखाकर विरोध करना दूसरी बात | 

हाँ, जैन-आगम में कदाचित्‌ के अर्थ मे 'स्थात' शब्द का प्रयोग हुआ है? *। 
किन्तु वह स्थादुवाद नही; उसकी सज्ञा 'भजना' है| मजना “नियम की प्रतिपक्षी 
है। दो धर्मी या धर्मों का साहचर्य निश्चित होता है, वह नियम है। और वह 
कभी होता है, कभी नहीं होता--यह भजना है| 

व्याप्य के होने पर व्यापक के, कार्य होने पर कारण के, उत्तरवरती होने पर 
पूर्ववर्ती के और सहभावी रूप में एक के होने पर दूसरे के होने का नियम 
होता है | व्यापक मे व्याप्य की, कारण में कार्य की, पूर्ववर्ती में उत्तवतों की 
और सयोग की भजना ( विकल्प ) होती है। इसलिए स्यादुवाद सशय और 
भजना ( कदाचिदवाद ) दोनो से पृथक है। इनकी आकृति-स्चना भी एक 
सी नहीं है। देखिए, निम्नवती यन्त्र :-- 

१--भजना-- 

अम्रि कदाचित्‌ सधूम होती है निष्कर्प--अमुक सयोग दशा मे 

अप्मि कदाचित्‌ निधूम होती है 

२--सशव-- 


4०22 का के | 'निष्कप--कुछ पता नहीं। 


पदार्थ अनित्य है 
३--स्पाद्बाद-- 
पदार्थ नित्य भी है 
पदार्थ अनित्य भी है 
भजना अनेको की एकत्र स्थिति या अ-स्थिति बतातों है। इसलिए 
भजना साहचये का विकल्प है। 
* संशय एक-रूप पदार्थ में अनेक रूपी की कल्पना करता है । संशय अनि- 
णावक विकल्प है। 
स्वादवाद अनेक घर्मात्मक पदार्थों में अनेक धर्मों की निश्चित स्थित्ति 
बताता है| स्यादबाद निर्णायक विकल्प है। 
भजना कलापेछ है, जैसे--बह्ट वहाँ कदानितू होता है; कद्राचित्‌ नहीं 


९ 
सधूम, अन्यथा निधूम, 


| निष्कर्ष--पदार्थ नित्यानित्य है ) 
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होता। सशय दोषपूर्ण सामग्री-सापेज्ञ है। पदार्थ का स्वरूप निश्चित होता 
है। क्रिस्तु दोषपूर्ण सामग्री से आत्मा का संशय जान अनिर्चित बन जात 
है। स्यादबाद पदार्थगत और शानगत उमय है| पदार्थ का स्वरूप मी अते- 
कान्तात्मक है और हमारे जान सें मी वह अनेकान्वात्मक प्रतिमाफि 
होता है । 


डा० वल्लदेव उपाध्याय ने स्वाद्वाद को सशवबाद का रुपान्वर नही 
माना है। परन्तु अनेकान्तवाद का दाशनिक विवेचन उन्हे अनेक अंशों में 
जुटिपूर्ण लगता है। वे लिखते हैं---/यह अनेकान्तबाद संशयवाद का संपी: 
स्वर नहीं है। परन्तु अनेकान्तवाद का दार्शनिक विवेचन अनेक अश में 
भ्रुटिपूर्ण प्रतीत हो रहा है। जैन दर्शन से वस्तु-विशेष के विषय में होने वाद्य 
विधिध लौकिक कल्पनाओं के एकीकरण का श्लाध्य प्रयत्ष किया है, परन्तु 
उसका उसी स्थान पर ठहर जाना दाशैनिक दृष्टि से दोष ही माना गणिगा। 
यह निश्चित ही है कि इसी समन्‍्वव-दृष्टि से वह पदार्थों के बिभिन्‍म रूपों का 
समीकरण करता जाता तो समग्र बिएव में अनुस्यूत परम तत्त तक अवरब ही 
पहुँच जाता । इसी दृष्टि को ध्यान मे रख कर शकराचार्य ने इस 'स्पादवाद' 
का मार्मिक खण्डन अपने शारीरिक भाष्य ( २-२-३३ ) से अवल युक्तियों के 
सहारे किया है *९ | 


( समीक्षा ) “स्थादूवाद का एकीकरण वेदान्स के दृष्टिकोण -के सर्वंधा 
अनुकूल नहीं, इसीलिए वह उप्राध्यायजी को शुटिपूर्ण लगता हों तब तो औरो 
वात है अन्यथा हमे कहना होगा कि स्यादुबाद में वह झ्रुटि नहीं जो विख्लाई 
गई है। अनेकान्त दृष्टि को पर-सग्रह की दृष्टि से 'विश्वभेकम! तक का 
एकीकरण मान्य है। किन्तु यही हृष्टि सवंत्ोमद्र सत्य है, यह थात भोन्‍्य 

- नहीं है । महा सत्ता की दृष्टि से सद का एकीकरण हो सकता है, सब दृष्टियों 
से नहीं । चैतन्य की दृष्टि से चेतन और ऋचेतन की मूल सत्ता एक नहीं हों 
त्कती | यदि अचेतन का छपादान या मूल सोत चेतन वन सकता है ठंथ 
चेतन चेतन का उपादान या आदि ल्ोत बनता है! यह भूतवादी धारपा 
अमम्भव नही मानी जा सकती | *- 
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अनेकान्त के अनुसार एक परम तत्त्व ही परमार्थ सत्य नहीं है। चेतन- 
अचेतन इयात्मक जगत्‌ परमार्थ सत्य है। 

विद्वान्‌ लेखक ने अनेकान्त को आपाततः उपादेय और मनोरजक वताते 
हुए मूलभूत तत््व का स्वरूप समझाने में नितान्त असमर्थ बताया है और इसी 
कारण वह परमार्थ के वीचोबीच तत्त्व-विचार को “कतिपय क्षण के लिए 
विज्लम्भ तथा विराम देने वाले विभाम गह से वढ़कर अधिक महत्त्व नहीं 
रखता ।” ऐसा माना जाता है ** | 

(समीक्षा) अनेकान्त हष्टि---“कतु मकतु मन्यथाकतु समथ॑ ईश्वर 7? 
नही है, जो कि मूलभूत तत्त्व बना डाले। वह यथार्थ वस्तु को यथार्थतया 
जानने वाली दृष्टि है। चस्तुदृत्या मूलभूत तत्त्व ही दो हैं। यदि ग्रचेतन 
तत्त्व चेतन की भाति मूल तत्त्व नहीं होता--परमब्रक्ष की ही माथा था रूपान्तर 
होता ठो अनेकान्तवाद को वहाँ तक पहुचने में कोई आपत्ति नहीं होती । 
किन्तु बात ऐसी नहीं है, तब अनेकान्त दृष्टि से दृष्टि से परम तत्त्व की 
एकात्मक सत्ता केसे स्वीकार करे २ 

डा० देवराजने स्यादवाद की समीक्षा करते हुए लिखा है--/विमिन्न 
दृष्टिकोणों अथवा विभिन्न अपेक्षाओं से किये गए एक पदार्थ के विभिन्न वर्णनो 
सें सामझस्य या किसी प्रकार की एकता कैसे स्थापित की जाय, यह जैन 
दर्शन नही बतलाता | प्रत्येक सत्‌ पदार्थ में प्रृवता या स्थिरता रहती है, और 
प्रत्येक सत्‌ पदार्थ उत्पाद और व्यय वाला अथवा परिवर्तनशील है, इन दो 
तथ्यों पर जैन दर्शन अलग-अलग और समान गौरव देता है | क्या इन दोनो 
सत्यों को किसी प्रकार एक करके, एक सामझस्य के रूप में नही देखा जा 
सकता | तत्व मीमासा ( 07000ट5 ) में ही नहीं उत्व-मीमासा ( 7॥60फ% 
० 7 एप ) में भी जैन दर्शन अनेकवादी है । विशिष्ट सत्य एक सामान्य 
सत्य के अश या अंग नहीं हैं | परमाशुओ की भाति उनका भी अलग-अलग 
अस्तित्व है | सत्य एक नहीं अनेक हैं, यहीं पर सगतिवाद और अनेकान्तवाद मे 
भेद है | अनेक सत्यवादी होने के कारण ही जैन दर्शन सापेक्ष सत्यों से निरपेक्ष 
सत्य तक पहुंचने का रास्ता नहीं बना पाता | वह यह मानता प्रतीत होता हैं 
कि पूर्ण सत्य अपूर्ण सत्यों का योगमात्र है, उनकी समब्ठि (888) नहीं * भूटे 
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(ममीज्ञा) --जेन दर्शन औौत्य. और उत्पाद-्य्यय को प्रपडुटूपर उल रही 
मानता । सत्य के दो रुप नहीं है । पदार्थ की उत्पाद-्य्यय-श्रीज्यात्मक उचा है 
सत्य है। यह दो सत्यो का योग नहों, किन्तु एक ही सत्य के अनेक अमित 
रूप हैं। तात्यय यह है कि न भेद सत्य है चीर न अमेद द॒त्य टै--मेदमेद 
सत्व है| द्रव्य के बिना पर्याव नहीं मिलते, पर्याय के बिना द्रव्य नहीं मित्तता, 
जालन्तर मिलता टै--डच्य-पर्यायात्मक पद्मर्थ मिलता है, इसलिए भेद 
अन्चित अमेद भी सत्य है और अमेद-्अन्त्रित भेद भी सत्य है] एड शल् में 
मेदामेद सत्य है १३। 

सत्य की मीमासा में पूर्ण या अपूर्ण यह भेद नहीं होता। यह मेर हनाने 
प्रतिपादन पद्धति का है। सत्य स्वृह्प-हप्टि से अविमाज्य £ औन्‍च्य मे 
उत्पाद-व्यय तथा उत्पाद-ब्यय से औव्य कमी पथ नहीं हो सब्ता। अन्त 
धर्मों की एकरूपता नहीं, इस दृष्टि से क्थचित्‌ विभाज्य भी है। इठी स्थिति 
के कारण वह शब्द या वर्णन का विपय बनता है। यही सापेक्ष सत्ता है| 
पदार्थ निस्पेक्ष सत्य है। उसके लिए सापेक्ष सत्यवा वी छोई दल्मना नहीं 
की जा सकती | सामेक्ष सत्यवा, एक पदार्थ में अमेक विरोधी धर्मो की स्थिति 
से हमारे शान मे जो विरोध की छाया पड़ती है उसको मिटाने के लिए है। 
जैन दर्शन जितना अनेक्तादी है, उतना ही एक्वादी है। वह सर्वेथा एकवाी 
या अनेकवादी नहीं है। वेदान्त जैसे व्यवद्वार में अनेक्चादी और परमार्थ में 
एहूवादी है, पैसे जैन एक या अकनेवादी नही है। जैन दृष्टि के अशुपार एवम 
और अनेकता दोनों वास्तविक हैं। अनन्त घर्मे की अध्यकू-माव सता चम 
न्वित सत्य है। यह सत्य की एकता है। ऐसे चत्य अनन्त हैं। उनकी सववत 
सत्ता है। वे किसी एक सामान्य सत्य के अ्रैश या प्तिविम्ब नहीं हैं| वेदान्त 
की विश्व-विषयक कल्पना की जैन की एक-पदार्थ-वेषदक दल्पना से ठुलना 
होती है। दूसरे शब्दों से यो कहना चाहिए कि जैन दर्शन एक पदार्थ के 
बारे मे वैसे एकवादी है जैसे वेद्यन्त विश्व के बारे में। अनन्त सत्वों ला 
समीकरण यथा वर्योकरप एक में या दो से किया जा सक्तता है, ब्न्तु वे एक 
नहीं किये जा सकते | अत्तित्व ( है ) की दृष्टि से समूचा विश्व एक और 
स्वरूप की इप्टि से समूचा विश्व दी ( चेतन, अचेतन ) रूप है।यह विधदविई 
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है कि अनन्त पदाथों भे व्यक्तिगत एकता न होने पर भी विशेष-गुणगत समा- 
नता ज्और सामान्य-गुणगत एकता है। अनन्त चेतन व्यक्तियों में चेतन्य 
गशुण-कृत समानता और अनन्त अचेतन व्यक्तियों म अचेतन गरुण-झकृव समानता 
हैं। वस्तुत्व गुण की दृष्टि से चेतन और अचेतन दोनों एक हैं। एक पदार्थ 
दूसरे पदार्थ से न सर्वथा भिन्‍न है--न सर्वधा अभिन्‍न है। सर्वथा अमिन्‍न 
नही है, इसलिए पढाथों की नानात्मक सत्ता हैं और सर्वधा भिन्‍न नहीं है, 
इसलिए एकात्मक सत्ता है। विशेष गुण की दृष्टि से पदार्थ निरपेक्ष है। 
सामान्य गुण की दृष्टि से पदार्थ सापेक्ष है | पदार्थों की एकता और अनेकता 
स्वयं सिद्ध या सायोगिक है, इसलिए वह सदा रही है और रहेगी । इसलिए, 
हमारा बैसा ज्ञान कभी सत्य नहीं हो सकता, जो अनेक को अवास्तविक मान- 
कर एक को वास्तविक माने अथवा एक को अवास्तविक मानकर अनेक को 
वास्तविक माने | 

जैन दर्शन का प्रसिद्ध वाक्‍्य--जे एगं जाणइ, से सब्व जाणइ! जो एक को 
जानता है वह सबको जानता है, अद्वैत का बहुत वड़ा पोषक है **। किन्तु 
यह अद्वत् नेयन्व या प्रमेयल्ल शुण की दृष्टि से है। जो ज्ञान एक जेय की 
अनन्त पर्यायों को जानता है, वह जेय मान को जानता है। जो एक जेय को 
स्वरूप से नहीं जानता, वह सब भेयो को भी नहीं जानता। यही बात एक 
प्राचीन श्लोक बताता है-- 

6 एक मावः सर्वथा येन दृष्ट), सर्वे भावाः सर्वधा तेन दृष्टाः | 
सर्वे भावाः स्वधा येन दृष्टाश, एको भाषः स्वथा तेन दृष्ठः |” 

एक को जान लेने पर सवको जान लेने की वात अथवा सबको जान लेने 
पर एक को जान लेने की वाद सर्वथा अ्ैत मे तालिक नहों है। कारण कि 
उसमें एक ही त्ालिक है, सब सात्विक नहीं ] अनेकान्त-सम्मत नेय-दृष्टि से जो 
अद्वेत है, उसीसें--“एक और सब दोनो दात्विक हैं, इसलिए जो एक को 
जानता है, वही सबको और जो सवको जानता है, वही एक को जानता है”-- 
इसका पूर्ण सामझस्य है| 

तक-शास्त्र के लेखक गुलावराय एम० ए० ने स्याद्वाद को अनिशचय- 
सत्य मानकर एक काल्पनिक भय की रेसा खींची है! जेंसे--जिनो के 
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अलेकान्तवाद' में एक प्रकार से मनुष्य की दृष्टि को विस्तृत कर दिंवा है, 
किस्तु व्यवहार में हमको निशचवता के आधार पर ही चलना पड़ता है। पदि 
हम ऐर बढ़ाने से पूर्व पृथ्वी की दृढ़ता के “स्यादस्वि स्वान्नास्ति' के फैर में 
पड जाय तो चलना ही कठिन हो जाएगा १४४ 

( स्मीज्षा )---ेखक ने सही लिखा है। अनिश्चय-क्शा में वैदारी 
बनता है। किन्तु विद्वान लेखक को यह आशंका स्थाद्बाद को संशववाः 
समझने के कारण हुई है। इसलिए स्यादूवाद का सही रूप जानने के साप- 
साथ यह आपने आप मिट जाती है--'शायद पड़ा है, शायद घड़ा नहीं रैं“7 
इससे इृष्टि का विस्तार नहीं होता अत्युत जानने वाला छुछ जान ही नहीं 
पाता] दृष्टि का विस्तार तव होता है, जब हम अनन्त हृप्टिविन्दुआश् 
सत्य को एकटट्टिप्राह्म ही न मानें। सत्य की एक रेखा को भी हम निश्चय 
पूर्वक न माप ते, यह दृष्टि का विस्तार नहीं, उसकी बुराई है। 

डा० सर्‌ राधाइष्णन्‌ ने स्थाद्वाद को अर्घसत्य बताते हुए लिखा है“ 
“स्पादवाद हमें अर्घ सत्यों के पास लाकर पटक देता है| निश्चत-अनिरिचित 
अधंसत्वों का योग पूर्ण सत्य नही हो सकता १६” | 

(समीक्षा ) - इस पर इतना ही कहना पर्यात होगा किस्यादुबाद पूर्ण 
को देश काल की परिधि से मिश्यारुप वनने से वचाने वाह्मा है। से की 
अनन्त पर्याये हैं, वें अनन्ततत्य हैं| वे विमक्त नहीं होतीं, इसलिए संत्‌ सनत्त 
सत्यों का योग नहीं होता, किन्तु उन ( अनन्त रुत्यों ) की विरोधात्मक मी 
को मिटाने वाला होता है| दूसरी बात अनिरिचत सत्य स्माद्वद को छूँते ही 
नहीं। स्थादवाद प्रमाप की कोटि में है। अनिरचय अप्रमाण है। वह 
सही है--पूर्ण सत्य शब्द द्वारा नहीं कहा जा सकता, इसीशिए “स्था्” को 
सक्ेत बनाना पटा । स्थादबाद निव्यचरित अखएड सत्य को कहते का दीवी 
नहीं करता | वह हमे सापेज्ञ सत्व की दिशा में ले जाता है| 

राहुलनी स्थाद्बाद को समय के विक्षेपव्राद हा अनुकरप बताते हुए 
लिप़ते हैं--/श्राघुनिक जैन दर्शन का आधार न्‍्यादवबाई है, थी मास 
होता है, समय चेलह्विएुत के चार अंग वाले असेक्ान्तवाद को छेफर उसे सात 
गा बाला हिया गया है, समझ से उत्तों ( परलोक, देवग ) के बारे में 8 
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भी निशचयात्मक रूप से कहने से इन्कार करते हुए उस इन्कार को ज़ार 
प्रकार कहा हैं-- 

(१) है * नहीं कह सकता। 

(२) नहीं है--- नहीं कह सकता | 

(३) है मी और नही भी- नहीं कह सकता। 

(४) न है और न नहीं है. “नहीं कह सकता। 

इसकी ठुलना कीजिए, जैनो के सात प्रकार के स्थाद्‌बाद से-- 


(१) है : हो सकता है ( स्यादू-अस्ति ) 

(२१) नहीं हैं" « नहों सी हो सकता है ( स्यान्नास्ति ) 

(३ ) है भी और नहीं भी हो सकता है और नहीं भी हो सकता है। 
( स्थादस्ति च नास्ति च ) - 


उक्त तीनो उत्तर क्या कहे जा सकते ( वक्तव्य ) हैं १ 

इसका उत्तर जैन “नहों” मे देते हैं--- 

(४ ) “स्थाद” ( हो सकता है ) क्या यह कहा जा सकता ( वक्तव्य ) 
है? नही "स्याद” अवक्तव्य है | 

(५) “स्याद्‌ अस्ति” क्‍या यह वक्तव्य है? नहीं, “स्यादू अस्ति” 

अवक्तब्य है| 

(६ ) “स्याद्‌ नास्ति” क्‍या यह वक्तव्य है? नहीं, 'स्याद्‌ नास्ति”! 
अवक्तब्य है। 

(७) स्थाद्‌ अस्ति च नास्ति च--क्या यह वक्तव्य है ? नहीं, स्याद 
अस्ति च नास्ति च अवक्तत्य है | 

दोनों के मिलाने से मालूम होगा कि जैनो ले सजय के पहिले वाले तीन 
बाक्यों ( प्रश्न और उत्तर दोनो ) को अलग-अलग करके अपने स्यादवाद की 
छह भगिया बनाई और पके चौथे वाक्य “व है,झौर न.नही है” को छोड़ कर 
"स्थादू” मी वक्तव्य है, यह स्ातवा सग तैयार कर अपनी _स॒प्तभगी पूरी-की | 

. उपजब्ध सामग्री-से मालुम होता है कि सजय अपने अलेकान्तबॉद का 

प्रयोग--परलोक, वेबता, कर्म>फल, मुक्त प्रुदष जैसे परोत्त विषयों पर करता 
था ] जैन सजय की युक्ति को पत्यज्ञ बुस्तुओ पर भी लागू करते.ह । .उदाहर॑+ 
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णार्थ सामने मौजूद घट की सत्ता के बारे मे जैन दर्शन से याद मशन पृछा जाए 
तो उत्तर निम्नप्रकार मिलेगा-- 
(२) घट यहाँ है ?--हों सकता है | ( स्वाद अस्ति ) 
(२) घट यहाँ नही है १--नहीं भी हो रुक्ता है। (स्वाज्नास्ति ) 
(३) क्या यहाँ घट है मी और नहीं भी है १--है भी और नहीं भी हो 
सकता है। ( स्वाद अल्वि च नात्ति चे ) 
(२) हो सकता ई ( स्वादू ) क्या यह कहा जा सकता (वक्तत्य ) है! 
नहीं, “स्थाद्‌" यह झवक्तव्य है | 
(५ ) “पट यहाँ हो सकता है (स्थाद्‌ अस्ति) बह कहां जा सल्ता हा 
नही, 'घढ यहाँ हो सकता है”, यह नहीं कहा जा सकता। 
(६) “घट यहाँ नहीं हो सकता” ( स्पादू नास्ति ) क्या यह कहा थी 
सकता है? नही, धठ यहाँ नही हो उकता; यह नहीं कहा जा सब्ता | 
(७) “बट यहाँ हो मी सकता हैं, नहीं भी हो सकता है”---क्या यह कहा 
जा सकता है? नहों, घट यहाँ हो भी सकता है, नहीं भी हो सकता है; यह 
नहीं कहा जा सकता-- 
इस प्रकार एक भी दिद्धान्त (बाद) की स्थापना न करना, जो कि सैजय 
का बाद था; उसी को संजय के अनुयावियों के छुघ हो जाने पर जनों नें 
अपना लिया और उत्तकी चतुर्मज्गी न्याय को ससर्भंगी से परियवक्‍र 
दिया *० | 
( समीक्षा )--“यह गडुरी-पवाह क्यो चला और क्यों चलता जा रहा ह 
पता नहों | संजय के अनिश्चववाद का स्थाद्वाद से कोई वाल्ता तक नहीं 
फिर भी पिया आटा बासर-वार पिसा जा रहा है। संजव का वाद न उद्धाव 
वताता है और न असक्ाव २६ । असनेकान्त, विधि और प्रतिषेध दोनों का 
निश्चयपूर्वक प्रतिपादन करता है। अमनेकान्त सिर्फ अवेकान्च ही नहीं, वह 
एकान्त भी है| प्रमाणदधष्ठि को मुख्य मानने पर अनेकान्द फलता है और 
नय इृष्टि को सुद्धय मानने पर एकान्च १६ | एक्ान्त भी स्वादूबाद के अंकुर 
से परे नहीं हो सकता । एकान्त असत्‌-एकान्त न बन जाय-विह मी हैं! 
को छोड़कर यही है! का लए न ले ले, इतलिए वह जरूरी भी है। 
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भगवान्‌ महावीर का शुग दर्शन-अणयन का युग था। आत्मा, परलोक, 
स्वरंग, मोज्ध है या नहीं १ इन प्रश्नों की गूंज थी) सामान्य विषय भी 
जीखोल कर चर्च जाते ये | प्रत्येक दर्शन-प्रणुंता की अपने-अपने टय की उत्तर- 
शैली थी । महात्मा चुद्ध मध्यम प्रतिपदावाद या विभज्यवाद के द्वारा सममाते 
यें। सजयवेलट्टीपुत्त विज्षेषपपाद या अनिश्चयवाद की भाषा में बोलते * - 
मगवान्‌ महावीर का प्रतिपादन ल्थादुवाद के सहारे होता । इन्हे एक दूमरे 
का वीज मानना आग्रह से अधिक और कुछ नहों लगता | 

संजय की उत्तर-प्रणाली को अनेकान्धवादी कहना अनेकान्तवाद के प्रति 
घोर अन्याय है। भगवान्‌ महावीर ने यह कभी नहीं कहा कि मैं समझता 
होऊ कि अप्तुक है तो आपको वतलाऊ ] वे निर्णय की मापा में बोलते ! 
उनके अनेकान्त मे अनन्त धर्मों को परखने वाली अनन्त दष्ठिया और अनन्त 
बाणी के पिकल्‍्प हैं | किन्तु याद रखिए,, थे सब निर्णायक हैं| संजय के भ्रम- 
बाद की माति लोगो को भूलसुलैया में डालने वाले नहीं हैं। अनन्त धर्मों के 
लिए, अनन्त इष्टिकोणो और कुछ भी निर्णय न करने वाले इृष्डिकोणो को 
एक कोटि मे रखने का आग्रह धूप छाह को मिलाने जैमा है। इसे “हा और 
“नहीं” का भेद नहीं कहा जा सकता) यह मौलिक भेद है। “अस्तीति न 
मणामि--है? नही कह सकता और “नास्तीति च न सणामसि--“नहीं है” 
नहों कृह सकता | संजय की इस संशयशीलतठा के विदुद्ध अ्रमेकान्द कहता है-- 
“स्वात्ू अस्ति/--अ्रमुक अपेक्षा से यह है ही, “स्पात्‌ नास्ति/--अमुक 
अपेक्षा से यह नहीं ही है। 

घट यहाँ हो सकता है--पह स्पाद्वाद की उत्तर-पद्धंति नहीं है। उसके 
अनुसार 'घट है--अपनी अपेक्षा से निश्चित है यह रूप होगा। 
अहिंसा-विकास में अनेकान्त दष्टि का योग 

जैन धर्म का नाम याद आते ही अहिंसा साकार हो आँखों के सामने आा 
जाती है। अहिंसा की तआआर्थात्मा जैन शब्द के साथ इस प्रकार घुली मिली हुई 
है कि इनका विभाजन नही किया जा सकता | लोक-मापा में यही प्रचलित है 
कि जैन धर्म यानी अद्विंसा; अ्रद्िता यानी जैन घ्मे | 

धर्म मात्र अहितसा को आगे किये चलते हैं। कोई भी धर्म ऐसा नहीं 
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मिलता, जिसका मूल या पहला तत्त अ्रहिंसा नद्ों। तब फ़िर जेन धरम 
के साथ अहिंसा का ऐसा तादाह्य क्यो! यहाँ बिचार बुछ आगे बढ़ता है। 

अह्िता का विचार अनेक भूमिकाओं पर 'विरसित हुआ ६] काबिक; 
बाचिक और मानसिक अहिंसा के बारे गे अनेक धर्मों में विभिन्‍न धारयाए 
मिलती हैं। स्थूल रुप में यज्ञमता फे बीज भी न मिलते हो, वैसी वात नहीं, 
किन्तु बौद्धिक अहिंसा के क्षेत्र म॒ भगवान्‌ महावीर से जो अनेकान्त-दृष्ट 
मिली, वही सास कारण है कि जेन धर्म के साथ अ्दिंसा का अविडिश्वन्न सतत 
हो ब्ला। 

भगवान्‌ महावीर ने देखा कि दिसा छी णट विचारों की विप्रतिपत्ति है। 
वैचारिक असमन्वय से मानसिक उत्तेजना बढती है और वह फिर वाचिक एव 
कायिक हिंसा के रूप मे अभिव्यक्त होती है। शरीर जड़ है, वाणी भी जड है 
जड़ में हिंसा-अहिंसा के भाव नहीं होते। इनकी उद्भव-भूमि मानदिक 
चेतना है। उसकी भूमिकाए अनन्त हैं | 

प्रत्येक वस्तु के अनन्त धर्म ह | उनको जानने के लिए अनन्त इृष्टिया हैं। 
प्रत्येक दृष्टि सल्माश है। सब धर्मों का वर्गीकृत रूप असण्ड वस्तु और सल्याशो 
का वर्गीकरण अखण्ड सत्य होता है। 

अखण्ड वस्तु जानी था सकती है किन्तु एक शब्द के द्वारा एक समय में 
कही नहीं जा सकती। मनुष्य जो कुछ कहता है, उसमें वस्तु के किती एक 
पहल का निरूपण होता है। वस्तु के जितने पहलू हैं, उतने ही सत्य हैं जितने 
सत्त हैं, उतने ही द्रष्टा के विचार है। जितने विचार हैं, उतनी ही आकाज्षाण 
हैं। जितनी आकाक्षाए हैं, उतने ही कहने के तरीके हैं| जितने तरीके हैं, उतने 
ही मतवाद हैं। मतवाद एक केन्द्र-विन्दु है| उसके चारो ओर विवाद-सवाद, 
सपर्ष समन्वय, हिंसा और अहिंसा की परिक्रमा लगती है। एक से अनेक के 
सम्बन्ध छुड़ते हैं, सत्य या अधत्य के पशन खड़े होने लगते हैं। व यहीं से 
विचारों का ख्ोत दो घाराओं मे बह चलता है---अनेकान्त ये सत्‌-एकान्त 
दृष्टि--अहिंसा, असत्‌-एकान्त दृष्टि--हिंसा | 

कोई वात या कोई शब्द सही है या गलत इसकी परख करने के लिए एक 
दृष्टि की अनेक धाराए चाहिए। वक्ता ने जो शब्द कहा; धव ,वह किस 
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अवस्था में था / उसके आस-पास की परिस्थितिया कैसी थी १ उसका शब्द 
किस शब्द-शक्ति से अन्वित था? विवज्ञा मे किसका प्राघान्य था * उप्का 
उद्देश्य क्या था? वह किस साध्य को लिए चलता था? उसकी अन्य 
नित्पण-पद्धतिया कैसी थीं? तत्कालीन सामयरिक स्थितिया कैसी थीं? 
आदि-आदि अनेक छोटेबडे बाद मिलकर एक-एक शब्द को सत्य के तराजू 
में तोलते है| 

सत्य जितना उपादेय है, उत्तना ही जठिल और छिपा हुआ है। उसे 
प्रकाश में लाने का एक मात्र साधन है शब्द | उसके सहारे सत्य का आ्रादान-प्रदान 
होता है। शब्द अपने आप से सत्य या अमत्य कुछ भी नही है । वक्ता की 
प्रवृत्ति से चह सच या असत्य से जुड़ता है। 'रात्' एक शब्द है, बह अपने 
आपमे सही या भूठ कुछ भी नहीं| पक्का अगर रात को रात कहे तो चह 
शब्द सत्य है और अगर वह दिन को रात कहे तो वही शब्द असत्य हो 
जाता है| शब्द की ऐसी स्थिति है, तब कैसे कोई ध्यक्ति केबल उसीके सहारे 
सत्य को ग्रहण कर सकता है। 


इसीलिए भगवान्‌ महावीर ने वताया-- फत्येक धर्म ( वस्त्ंश ) को 
अपेक्षा से महण करो । सत्य सापेच्न होता है) एक सत्याश के साथ लगे या 
छिपे अनेक सत्वाशों को डुकरा कर कोई उसे पकड़ना चाहे तो बह सत्वाश भी 
उसके सामने असत्याश वनकर आता है| 


दूसरों के ग्रति ही नही किन्तु उनके विचारों के प्रति भी अन्याय मत 
करो | अपने को समके के साथ-साथ दूसरो को समझने की भी चेष्टा करो। 
यही है अनेकान्त दृष्टि, यही है अपेक्षावाद और इसीका नाम है--त्रोडिक 
अहिंसा। भगवान्‌ महावीर ने इसे दार्शनिक च्षेत्र तक ही सीमित नही रखा, 
इसे जीवन-ब्यवहार में भी उतारा ] चडकौशिक साँप ने भगवान्‌ के डंक मारे 
तब उनने चोचा--यह झअज्ञानी है, इसीलिए मुझे काद रहा है, इस दशा मे 
में इस पर क्रोध कैसे करें १” संगम ने सगवान्‌ को कष्ट दिये, तर उनने सोचा-- 
“बह, मोह व्याक्षिप्त है, इसलिए यह ऐसा जघन्व काये करता है | मैं मोह- 
व्याज्षित नहीं हूँ, इसलिए मुझे क्रोष करता उचित नहीं (? 
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भगवान ने चण्दवीशिक चर अपने भक्तो को समान दृष्टि से देखा, 
इसलिए देसा कि उनकी विश्मत्री वी फपपेत्षा दोनों समकक्ष मिन थे | 
चणएडकीशिक अपनी उम्रता बी अप्ेज्षा भगय्रान्‌ का शत्रु माना जा 
सकता है किन्तु भगवान्‌ की मैत्री दी अपेक्षा वह उनका शत्रु नहीं माना जा 
सकता | इस बौद्धिक अद्दिसा का विकास होने की आवश्यकता | | 
स्कन्दक सन्यानी को उत्तर देसे हुए भगवान से वत्ताया--विश्व सान्त 
भी है, अनन्त भी | यह अनेकान्त दाशनिक क्षेत्र मे उपयुज्य टै] दार्शनिल 
सध इस इप्ठि से बहुत सरलता से सुलकाये जा सकते हैं, किनतू कलह का 
क्षेत्र सिर्फ मतबाद ही नहीं हैं। वौदुम्बिक, सामाजिक और राजनीतिक 
अखाड़े सघपों के लिए सदा सुले रहते हैं| उनमें श्रनेकान्त दष्ठि लम्य वौदिक 
श्रदिंसा का विकास क्या जाय तो बहुत सारे सघर्पे इल सकते हैं। जो कहां 
भय या हैधीभाव बट॒ता है, उसका कारप ऐकान्तिक आग्रह ही है। एक रोगी 
कद्दे, मिठाई बहुत हानिकारक व्तु है, उस स्थिति में स्वस्थ व्यक्ति को गायक 
सेंपना नहीं चाहिए। उसे सोचना चाहिए--“कोई भी निरपेत् बल 
लाभकारक या हानिकारक नहों होतो”?, उसकी लाम और हानि की दृत्ति 
किसी व्यक्ति-विशेष के याथ जुटने से बनती है। जहर किसी फे लिए जहर है, 
वही किसी के लिए अमृत होता है, परिस्थिति के परिवर्तन मे जहर जिनके 
लिए जहर होता है, उसीके लिए अमृत भी वन जाता है| साम्यवाद पृथीवाद 
को घुरा लगता है और पूजीबाद साम्पवाद को, इसमें ऐकान्तिकता ठीक नही 
हो सकती | किसी में कुछ और किसी में कुछ विशेष तथ्य मिल ही जाते हैं। 
इस प्रकार दर क्षेत्र में जैन धर्म अहिंसा को साथ लिए चलता है ३" 
तत्व और आचार पर अनेकान्तदृष्टि 
“वाल होकर भी अपने को पडित मानने वाले व्यक्ति एकान्त पत्त के 
आधय से उत्पन्न होने वाले कर्मबन्‍ध को नहीं जानते १५” व्यावहारिक 
और ताल्विक सभी जगह अनेकान्त का आश्रयण ही कल्याणकर होता है। 
“ यकान्तवाद आग्रह या सक्लिष्ट मनोदशा का परिणाम है| उससे कर्मवत्थ 
होता है। अहिंसक के कर्मबन्ध नहीं होता। अनेकान्तदृष्टि में आग्रह या 
संक्लेश नही होता, इसलिए वह अट्टिया है | साधक को उसी का अयोग करना 
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चाहिए। एकान्तदृष्टि से व्यवह्वार भी नहीं चलता, इसलिए उसका स्वीकार 
अनाचार है। अनेकान्तदृष्टि से व्यवहार का भी लोप नहीं होता, इसलिए 
उप्त का स्वीकार आचार है | इनके अनेक स्थानों का वर्णन करते हुए सूत्रकृताग 
में बताया है-- 

(१ ) पदार्थ नित्य ही है या अनित्य ही है--यह मानना अनाचार है | 
पदार्थ कथचित्‌ नित्य है और कथचित्‌ अनित्य--यह मानना आचार है। 

(३ ) शास्ता--तीर्थंकर, उनके शिष्य या भव्य, इनका सर्वथा उच्छेद हो 
जाएग़ा--ससार भव्य जीवन शूत्य हो जाएगा, वा मोक्ष होता ही नहीं--यह 
मानना अनाचार है । भवस्थ केवली मुक्त होते हैं, इसलिए दे शाइपत नही हैं 
और प्रवाह की अपेक्षा केवली सदा रहते हैं, इसलिए शाखत भी हैँ-यह 
मानना आचार है। 

(३ ) सब जीव विसदृश ही हैं या सहश ही हैं---यह मानना अनाचार है। 
चैतन्य, अमूर्सत्व आदि की दृष्टि से प्राणी आपस भें समान भी हैं. और कर्म, 
गति, जाति, विकास आदि की दृष्टि से विलक्षण भी हैं-यह मानना 
आचार है) न 

(४) सब जीव कर्म की गांठ से बन्चे हुए ही रहेंगे अथवा सब छूट 
जाएँगे->यह मानना अनाचार है | काल, लब्धि, वीये, पराक्रम आदि सामग्री 
पाने वाले मुक्त होंगे भी और नहीं पाने वाले नहीं भी होंगे--यह मानना 
आचार है। 

(५ ) छोटे और बडे जीवों को मारने से पाप सरीखा होता है अथवा 
सरीखा नहीं होता--यह मानना अनाचार है | हिंसा भें वन्‍्ध की दृष्टि से 
साहश्य भी है और वन्ध की मन्दता, तीमता की दृष्टि से असाहश्य भी--यह 
भानना आचार है। 

(६) आधाकर्म आहार खाने से मुनि कर्म से लिप्त होते ही हैं या 
नहीं ही होते--यह मानना अनाचार है। जान बूमकर आधा कर्म आहार 
खाने से लिप्त होते हैं और शुद्ध नीति से व्यवहार में शुद्ध जानकर 

लिया हुआ आधाकर्म आहार खाने से लिप्त नहीं भी होते--यह मानता 
सा्बार है । 
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(७ ) औदारिक, वैक्रिय, आहारक, पैजस और कार्मय शरीर अमिन्‍न 
ही हैं, या भिन्‍न ही है--यह मानना अनाचार है। इन शरीरो की घढक 
वर्गंगाएं मिन्‍न हैं, इस दृष्टि से ये भिन्‍न भी हैं और एक देश-काल में उपलब्ध 
होते हैं, इसलिए अमिन्‍न भी हैं--यह मानना आचार है। 

(८) सर्वत्र वीर्य है, सव सव जगह है, सर्व सर्वोत्मक है, कारण से कार्य 
का सर्वथा सदुभाव है या सव में सवकी शक्ति नहीं है--क्रारण में कार्य का 
सर्वथा अभाव है--यह मानना अनाचार है। अल्तिलर आदि सामान्य धर्मो 
की अपेक्षा पदार्थ एक सर्वात्मक भी है और कार्य-विशेष शुण आदि की अपेक्षा 
अन्सवात्मिक-मिन्न भी है। कारण से कार्य का सद्भाव भी है और असदभाव 
भी--यह मानना आचार है। 


(६ ) कोई पुरुष कल्याणवान्‌ ही है या पापी ही है--वह नहीं कहना 
चाहिए | एकान्ततः कोई भी व्यक्ति कल्वाणवान्‌ या पापी नहीं होता । 


( १० ) जगत्‌ दुख रूप ही है--यह नहीं कहना चाहिए.। मध्यस्थ इष्टि 
वाले इस जगतू में परम सुखी मी होते हैं | 

भगवान्‌ महावीर ने तत्व और आचार दोनों पर अनेकान्च इृष्टिसे 
विचार किया। इन पर एकान्त दृष्टि से किया जाने वाला विचार मानस- 
सक्‍लेश वा आग्रह का हेतु बनता है। अहिंसा और संक्लेश का जन्मजात 
विरोध है| इसलिए अ्रहिंता को पल्‍्लवित करने के लिए अनेकान्तदृप्टि परम 
आवश्यक है। आत्मवादी दर्शनों का झुख्प लक्ष्य है--बन्ध और मोक्ष की 
मीमासा करना। वन्ध, वन्ध-कारण, मोत्त और मोक्ष-छारण--यह चहुष्ट्य 
अनेकान्त को माने बिना घट नहीं सकता। अनेकान्तात्मकवा के साथ 
क्रम-अक्रम व्याप्त है। क्रम-अक्रम से अर्थ-क्रिया व्याप्त है। अर्थ क्रिवा से 
अस्तित्व न्यास है। 
स्यादवाद की आलोचना इस 

7 स्थाद्वाद परखा गया और कसौटी पर कसा गया। वहुलाश तार्किकों 

की दृष्टि में वह सही निकला | कई तांकिंकों को उसमें खामियाँ दीखी, उन्होंने 
इसलिए, उसे दोपपूर्ण बताया | अद्यछूज्कार व्यास और माप्यकार शंकराचार्य 


जेन दर्शन के मौलिक तत्त्व [ ३३५ 


से लेकर आज तक स्वादूबाद के बारे भ जो दोप वताए गये है, उनकी सख्या 
लगभग चाढ होती है, जैते-- 


(१) विरोध (४ ) व्यतिकर 
(२) वैयधिकरण्य (६ ) सशय 
(३ ) सनवच्धा (७ ) अप्रतिपत्ति 
(४ ) सदर (८ ) झभाव 


१--उठड और गर्मा मे विरोध है, वेसे ही “है! ओर "नहीं! से विरोध 
६ ३९ “जो बस्तु है, वही नहीं ह?--पह विरोध है| 

२--जो वल्तु "है! शब्द की प्रवृत्ति का निमित्त है, वही नहीं! शब्द 
की धर्वत्ति का निमित्त बनने की स्थिति में सामानाधिकरएय नहीं हो सकता। 
मिन्‍न निमित्तों से म्वर्तित टो शब्द एक वस्तु से रहे, तव सामानाधिकरण्य 
होता हैं ?३| सत्‌ वस्तु में असन्‌ की प्रवृत्ति का निमित्त नही मिलता, इसलिए 
सत्‌ और अमत्त्‌ का सधिकरण एक वस्तु नहीं हो सकती । 

३- पदार्थ में मात भग जोडे जाते हैं, वेंसे ही 'अस्ति! भग में भी 
सात भग जोड़े जा सकते ईं--अस्ति भंग भे जुड़ी सप्त-भगी में अस्ति भग 
होगा, उसमे फिर सप्त भगी होगी । इस प्रकार समन्भगी का कहीं अन्त ने 
आएगा | 

(४ ) है? और नहीं? दोनो एक स्थान में रहेगे तो जिस रूप से है? 
है उसी रूप भे नहीं! होगा--यह सकर दोप आएगा। 

(५) जिस सर्प से है? है, उसी रूप से "नहीं! हो जाएग़ा और जिस 
स्पसे 'नहों! हैं उसी रूप से है! हो जाएगा। विपय श्रलग-अलग नहीं 
रह सकेगे। 

(६,७,८ ) सशय से पदार्थ की प्रतिपत्ति (ज्ञान ) नहीं होगी और 
प्रतिपत्ति हुए, बिना पदार्थ का अभाव होगा | 

जेन आचायों ने इनक्रा उत्तर व्या-है। सचमुच स्याद्घाद में टोप नहीं 
आते | यह कल्पना उसको”सही रुप -न सममले का परिणाम”हैं] इसके पीछे 
एक तथ्य है। “मब्य-युग मे अजैन बिद्धनों को जैन भ्स्थ पढने में किक्क थी। 
क्यों थी पता नहीं, पर थी अवश्य ) जैन आचार्य खुले दिल से अन्य-दशन 
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के अन्य पढ़ते थे। श्रजैन गन्‍्यो पर उत द्वारा लिखी गई टीकाए इसका स्पष्ट 
प्रमाण है। 
स्वादवाद का नियकरण करते समय पृ्व॑पक्ष यथार्थ नहीं रखा गया | 
स्थादबाद मे विरोध तब अ्राता, जब कि एक ही हृष्टि से वह दो धर्मो को 
स्वीकार करता। पर वात ऐसी नही है। जैन-आगम पर इष्टि डालिए। 
भगवान्‌ महावीर से पूछा गया कि--भगवन्‌ | “जीव भर कर दूसरे जन्म में 
जाता है, तब शरीर सहित जाता है या शरीर रहित १” भगवान्‌ कहते हैं-- 
“स्याद्‌ शरीर सहित और स्थात्‌ शरीर रहित” उत्तर भे विरोध लगता है 
पर अपेक्षा दृष्टि के सामने आते ही वह मिट्ध जाता है ** 
शरीर दो प्रकार फे होते हैं--सूह्म और स्थूल। शरीर मोक्ष-दशा से 
पहिले नहीं छूटते, इस अपेक्षा से परभव-गामी जीव शरीर सहित जाता है| 
स्थूल शरीर एक-जन्म-सस्वद्ध होते हैं, इस दृष्टि से बह अनशरीर जाता है। 
एक ही आणी की स शरीर और अशरीर गति विरोधी बनती है किन्तु अपेक्षा 
समझने पर वह चैसी नहीं रहती । 
विरोध तीन प्रकार के हैं--( १) वध्य-घातक-भाष ( २) सहानवस्थान 
(३ ) प्रतिबन्ध्य प्रतिवन्धक भाव | 
पहला विरोध बलवान श्रौर हुर्बल के बीच होता है। वस्चु के अत्तित 
और नास्तित्व धर्म त॒ल्यहेतुक और हुल्यवली हैं, इसलिए वें. एक दूसरे को बाघ 
नहीं तकते। 
दूसरा विरोध वत्तु की क्रमिक पर्यावों मे होता है। वाल्य और यौवन 
क्रमिक हैं, इसलिए वे एक साथ नही रह सकते। किन्ठ्र अस्तित्व और 
नास्तित्व ऋमिक नहीं हैं, इसलिए श्नमें यह विरोध भी नहीं आता। 
आम डठल से बन्धा रहता है, तब ठक गुरु होने पर भी नीचे नहीं 
गिरता) इनमें प्रतिवन्ध्व्रतिबन्धक भाव! होता है। अस्तित्व-मास्ित 
के प्रयोजन का प्रतिवन्‍्धक नहीं है। अस्ति-काल मे ही पर की अपेश्ा नात्ति- 
चुद्धि और नास्तिकाल में ही स्व की अमेज्षा अस्विन्‍्तुद्धि होती है, इसलिए 
इनमें अतिवन्ध्य-्प्रतिवन्धक् भाव भी नहीं है) अपेक्षा-मेद से इनमें विरोध 
नहीं रहता । 
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स्पादवाद विरोध लाता नहीं किन्तु पविरोधी धर्मों मे जो विरोध लगता 
है, उसे मिटाता है २५] 

(१ ) जिस स्प से वस्तु सत्‌ है, उसी रूप से वस्तु असत्‌ मानी जाए तो 
बिरोध जाता ६१६ | जैन दर्शन यह नहीं मानता | वस्तु को स्व-स्प से सत्‌ 
और पर-त्प से असन्‌ मानता है| शकराचार्य और भास्कराचार्य ने जो एक ही 
वन्‍्तु को एक ही सर्प से सत्‌-असत्‌ मानने का विरोध किया है, चह जैन दर्शन 
पर लागू नहों होता २० 


हिन्दू विश्वविद्यालय बनारस के संस्कृत कॉलेज के प्रिन्मीपल निखिल 
विद्या-वारिधि परिडत अम्ब्रादासजी शास्त्री ने स्थादवाद में दीखने वाले विरोध 
को आपाततः सन्देह बताते हुए. लिखा है--“यहाँ पर आपाततः प्रत्येक व्यक्ति 
को यह शंका हो सकती है कि इस प्रकार परस्पर विरोधी धर्स एक स्थान पर 
कैसे रह सकते हैं और इसी से वेदान्त सूत्र मे व्यातजी ने एक स्थान पर 
लिखा हई--नैकन्मिन्नसम्भवात्‌ः-ह्र्थात्‌ एक पदार्थ में परस्पर विरुद्ध 
निद्यानिद्त्लादि नहीं रह सकते। परन्तु जैनाचायों ने स्वादृवाद-सिद्धान्त से 
इन परस्पर विरोधी धर्म का एक स्थान में भी रहना सिद्ध किया है] और वह 
चुक्तियुक्त भी है क्योकि वह विरोधी धर्म विमिन्‍न अपेक्षाओं से एक वस्तु में 
हहते हैं, न कि एक़ ही अपेक्षा से २९६”? 
प्रो० फणिभूषण अधिकारी ( अध्यक्ष--दर्शन शास्त्र, काशी हिन्दू विश्व- 
विद्यालय ) के शब्दों में--“'विद्यान्‌ शकराचार्य ने इस सिद्धान्त के प्रति 
अन्याय किया | यह बात अन्य योग्यता वाले पुरुषों मे क्षम्य हो सकती थी 
किन्तु यदि मुझे कहने का अधिकार ह तो मैं भारत के इस महान्‌ विद्यान्‌ को 
सर्वथा अक्षम्य ही कहूँगा | यद्यपि मैं इश महर्षि को अतीव आदर की दृष्टि 
से देखता हूँ ऐसा जान पड़ता है कि उन्होने इस घ्॒म के, जिसके लिए अनादर 
से 'विवसन-समय! अर्थात्‌ नरन लोगों का सिद्धान्त ऐसा नाम वे रखते हैं, दर्शन 
शास्त्र के मूल अन्थों के अध्ययन की परवाह नहीं की |” 
(२ ) बस्तु के 'सत्‌ः अश से उसमे 'है! शब्द की श्रदृत्ति होती है, वेसे ही 
उसके असत्‌ अंश से उसमे 'नहीं! शब्द की प्रवृत्ति होने का निमित्त 
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पनता है। है और 'नहों' ये दोनों एक ही वस्तु के दो मिन्‍न धर्मों द्वारा 
प्रवत्तिंत होते हैं| इसलिए वैयधिकरण्य दोष मी स्थादवाद को नहीं छूता। 
(३) किसी वस्तु में अनन्त विकल्प होते हैं, इसीलिए अनव॒स्था-दोप 
नहीं वनता | यह दोप तब बने, जब कि कह्पनाए अग्रामाणिक हों, सम्रभगिया 
प्रमाण-सिद्ध हैं २९। इसलिए एक पदार्थ से अनन्त-सत्तमगी होने पर भी यह 
दोष नहीं आता | धर्म मे धर्म की कह्यना होती ही नहीं। अ्रस्तित्त धर्म है 
उसमे दूमरे धर्म की कल्पना ही नहीं होती, तब अनवस्था कैसे ? 
(४ ) वस्तु जिस रूप से 'अस्तिः है, उसी त्प से 'नास्ति! नहीं हें। 
इसलिए सकर-दोप भी नहीं आएगा **| 
(५ ) अस्तिल अस्तित्व रूप मे परिणत होता है और नास्वित्व मास्तितत 
रूप मे। किन्तु अस्तित्व नास्तित्व रूप मे और नास्तित्व अस्तित्व रुप मे 
परिणत नही होता *१| है! 'नहीं! नहीं बनता और "नहीं! है! नहीं बनता, 
इसलिए व्यतिकरदोष भी नहीं आने वाला है *१ 
(६ ) स्थादृवाद में असेक धर्मों का निश्चय रहता है, इसलिए वह सराय 
भी नहीं है। प्रो आनन्दशकर वापू भाई ध्रुव के शब्दों भे--“महावीर के 
सिद्धान्त में बताये गए स्थादूबाद को कितने ही लोग संशयवाद कहते हैं, इसे 
मैं नही मानता। स्वाद्चाद सशयवाद नहीं है किन्तु वह एक हृष्टिविन्दु हमको 
उपलब्ध करा देता है| विश्व का किस रीति से अवलोकन करना चाहिए, 
यह हम सिखाता है | यह निश्चय है कि विविध दृष्टिविन्दुओं द्वारा निरीक्षण 
किये बिना कोई भी वस्तु सम्पूर्ण रूप भे आ नहीं सकती | स्थादूवाद (जैनधर्म) 
पर आज्षेत करना अनुचित है |” 
( ७-८ ) सशय नहीं तब निश्चित शान का अमाब--अ्रतिषत्ति नहीं 
होगी। श्रप्रतिपत्ति के बिना वस्छु का अमाब भी नहीं होगा | 
निभगी या सप्तमगो 
“अपनी सत्ता का स्वीकार और पर-सत्ता का अल्वीकार हो वस्तु का 
वस्तुत्व है **। यह स्वीकार और अस्वीकार दोनो एकाश्रयी होते हैं। वस्तु में 
स्तर! की सत्ता की भाति पर! की असत्ता नहीं हो तो उसका स्व॒त्प ही नहीं 
बन सकता। चस्तु के स्व॒ल्प का-प्रस्िपादन करते समय अचेक विकल्प करने 
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आवश्यक हैं। भगवान्‌ महावीर ने गौतम स्वामी के प्रश्न का उत्तर देते हुए 
कहा-- रक्षप्रभा पृथ्वी स्वात्‌ आत्मा है, स्थात्‌ आत्मा नहीं, स्थात्‌ अवक्तेव्य 
है** |” सत्र की अपेज्षा आत्मा अस्तित्व है, पर की अपेक्षा आत्मा-अस्तित्व 
नहीं है। युगपत्‌ दोनों की अपेक्षा अवक्तव्य है। ये तीन विकल्प हैं, इनके 
सयोग से चार विकल्प और बनते हैँ--- 
(४ ) स्थात्‌-अख्ति, स्यात-नाखि--रक्षप्रमा पृथ्वी ख की अपेक्षा है, पर 
की अपेक्षा नहीं है--यह दो अंशों की क्रमिक विवज्ञा हे 
(५ ) स्वातू-अस्ति, स्थात-अवक्तत्य--ख की अपेक्षा है, युगपत्‌ खं-पर की 
अपेक्षा अवक्तव्य है। 
(६ ) स्थात्‌-नाखि, स्थात्‌-अवक्तव्य--पर की अपेक्षा नही है, युगपत्‌ ख- 
पर की अपेक्षा भ्रवक्तव्य हे 
(७ ) स्थात्‌-असि, स्थात्‌-नास्ति, स्थात्‌अवक्तत्य--एक झश स्तर की 
अ्रपेज्षा है, एक अश पर की अपेक्षा नहीं हे, युगपत्‌ दोनो की अपेक्षा 
अवक्तत्य हे | 
प्रमाण-सप्तमगी 
सत्त्व की प्रधानता से वस्ठु का प्रतिपादन (१) इसलिए अरख्ति| 
अस्त ,, |, # » (१२) इसलिए *नाखि। 
उभव धर्म की ,, से क्मशश्वस्तु का, (३)७ * अस्ति-नास्ति | 
# ७०७ ४ » युंगपतू# » नहीं हो सकता (४) इसलिए 
अवक्तव्य । 
उभय धर्म की प्रधानता से युगपत्‌ वस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता-- 
सत्त की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन हो सकता है ( ६ ) इसलिए-- 
अवक्तव्य-्श्रस्ति 
उभय घ्म की अ्रधानता से झुगपत्‌ वस्तु का अतिपादन नहीं हो सकता-- 
असत्त की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन हो सकता है (६) इसलिए-- 
अवृक्तव्य-नास्ति | 
उमय धर्म की प्रधानता के साथ उभय धर्म की प्रधानता से क्रमशः वस्तु 
का प्रतिपादन हो सकता है ( ७ ) इसलिए--अवक्तव्य-अस्ति-नारित | 
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सप्तमगी ही क्यों ? 

बस्तु का प्रतिपादन क्रम और यौगपद्य, इन दो पद्धतियों से होता है । वस्तु 
में अस्ति' धर्म भी होता है और 'नास्ि' घर्म भो | 

( १-२ ) वस्तु है!--वह अर्ति धर्म का प्रतिपादन है। 'बस्ठु नही है!-- 
यह नास्ति धर्म का प्रतिपादन है॥ यह क्रमिक प्रतिपादन है] अत्ति और 
नासि एक साथ नहीं कहे जा सकते, इसलिए युगपत्‌ अनेक धर्म प्रतिपादन की 
अपेक्षा पदार्य अवक्तव्य है। यह थुगपत्‌ प्रतिपादन है। 

(३ ) क्रम-पद्धति से जैसे एक काल में एक शब्द से एक गुण के द्वारा 
समख वस्तु का प्रतिपादन हो जाता है, वैसे एक काल में एक शब्द से दो 
धतियोगी थुणों के द्वारा वस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता, इसलिए युगपत्‌ 
एक शब्द से समस्त वस्तु के प्रतिपादन की विवक्षा होती है, तब बह अवक्तत्य 
बन जाती है | 

वस्तुअतिपादन के ये मौलिक विकल्प तीन ही हैं। अपुनरक्त रूप में इनके 
चार विकल्प और हो सकते हैं, इसलिए सात विकल्प बनते हैं। वाद के मगो 
में पुनरक्ति झा जाती है। उनसे कोई नया वोध नहीं मिलता, इसलिए उन्हें 
प्रमाण में स्थान नही मिलता | इसका फलित रुप यह है कि वस्तु के अनन्त 
धर्मों पर अनन्त सत्तमगिया होती हैं. किन्तु एक धर्म पर सात से अधिक मग 
नही चनते | 

( ४ ) अधुनरुक्त-विकल्प--सत्‌ द्वव्याश होता है और असत्‌ पर्यायाश। 
दब्याश की अपेक्षा वस्तु सत्‌ है और अमाव रूप पर्यायाश की अपेक्षा वस्तु 
असत्‌ है। एक साथ दोनों की अपेक्षा अवक्तव्य है] कऋ्रम-विवन्ना में 
उमयात्मक है। 

(४-६-७ ) अवक्तव्य का सद्भाव की प्रधानता से प्रतिपादन दी तब 
पचयों, अतलद्भाव की प्रधानता से हो तब छठा और क्रमशः दोनो की प्धानता 
से हो तत्र साववा भग बनता है | 

प्रथम तीन असायोगिक विक्हयों से विव्र्तित धर्मों फे द्वारा खण्ड बस्तु 
का ग्रहण होता हं, इसलिए ये सकलादेशी हैं | शेष चारों का विपय देशाव्धित 
“कर्मी होठा १, इसलिए थे ड्िक्‍्लादेशी हैं *«| 
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एक विद्यार्थी में योग्यता, अयोग्यता, सक्रियता और निष्कियता--ये चार 
धर्म मान सात भंगों की परीक्षा करने पर इनकी ब्यावहारिकता का पत्ता लग 
सकेगा | इनमें दो शुण सदुभाव रूप हैं और दो उनके प्रतियोगी | 

किसी व्यक्ति ने अध्यापक से पूछा--अमुक विद्यार्थी पढने भे कैसा है?” 

अध्यापक ने कहा--बडा योग्य है।” 

(१) यहाँ पढ़ाई की अपेक्षा से उसका योग्यता धर्म मुख्य वन गया और 
शेष सब धर्म उसके अन्दर छिप गए.---गौण वन गए। 

दुसरे ने पूछा--“बिद्यार्थी नम्नता में कैसा है ४? 

अध्यापक ने कह्दा--“बड़ा अयोग्य है।” 

(२) यहाँ उद्दृए्डता की अपेक्षा से उसका अयोस्यता धर्म मुख्य बन 
गया और शेष सब धर्म गौण बन गए १ 

किसी तीसरे व्यक्ति ने पूछा--“वह पढने में और विनय-व्यवहार मे 
कैसा है ४” “ 
अध्यापक ने कहा--“क्या कहे यह वड़ा विचित्न है| इसके बारे मे कुछ 
कहा नहीं जा सकता ।” 

( ३) यह विचार उस समय निकलता है, जब उसकी पढ़ाई और 
उच्छू खलता, ये दोनों एक साथ मुख्य वन दृष्टि के सामने नाचने लग जाती हैं। 
और कमी-कभी यू भी उत्तर होता है “भाई अच्छा ही है, पढने में योग्य है 
किन्द॒ बैसे व्यवहार में योग्य नही”? 

- पाचवां उत्तर--“योग्य है फिर भी वडा विचित्र है, उसके वारे में कुछ 
कहा नहीं जा सकता |” 

छेठा उत्तर--“थोग्य नहीं है फिर भी बड़ा विचित्र हैं, उसके बारे में कुछ 
कहा नहीं जा सकता |” 

सातवा उत्तर--“योग्य भी है, नहीं भी--अरे क्या पूछते हो वडा विचित्र 
लडका है, उसके बारे में कुछ कहा नही जा सकता |”? 

उत्तर देने वाले की भिन्‍न-मिन्‍न मनः स्थितिया होंठी हैं। कमी उसके 
सामने योग्यवा की दृष्टि अधान हो जाती है और कभी कयोन्‍्यवा की । क्‍भी 
एक साथ दोनों और कमी क्रमशः] कमी योग्यता का दखान होते-होठे 
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योग्यवान्अयोग्यता दोनों प्रधान बनती हैं, तव आदमी उल्क जाता है ] कभी 
अयोग्यता का वखान होते-होते दोनों अधान बनती हैं और उत्तकन ञ्ञाही है। 
कभी योग्यता और अयोग्यता दोनो का ऋमिक वखान चलते-चलते टोनो पर 
एक साय दृष्टि टौड़ते ही “कुछ कहा नहीं जा सकता /--ऐलसी वाणी निकल 
पड़ती है | 

जीप की सक्रियता और निष्किवता पर स्वाद-अस्ति, नाखि, अवक्तव्य का 

प्रयोग :--- 

मानसिक, वाचिक और का्यिक व्यापार जीव्र और पुदुगल के संयोग से 
होता है। एकान्च निश्चयवादी के अनुमार जीव निष्किय और अजीब सक्रिय 
है। खाद्य दर्शन की भाषा में पुदप निष्किय और ग्रकृति सक्रिय है। एकान्च 


ज्यवद्गार्वादी के अनुसार जीव सक्रिय है और अनीव निष्किय | विशान वी 
भाषा मे जीव सक्रिय और अजीव निष्किव है। स्थादबाद की हप्टि से जीव 
सक्रिय भी है, निष्किय भी है और अवाच्च भी | 

लब्विदीय॑ या शक्ति की अपेक्षा से जीव की निष्कियता सत्य है; कस्य- 
वीर्य या किया की अपेत्ञा से जीव की सक्रियता सत्य है, उमय धममों की अभेज्षा 
से अवक्तव्यता सत्य है| 

शुणसप्दाव को द्रव्य कहते हैं | द्वव्व के प्रदेशों--अवयवों को क्षेत्र अहते 
हैं। व्यवहार-टष्टि के अनुसार द्वव्व का आधार भी क्षेत्र कहलाता है। द्वव्य 
के परिणमन को काल कहते हैं। जिस द्रष्य का जो परिणमन ह, वही उत्तका 
काल है। घड़ी, मुहूर्त आदि काल व्यावहारिक कह्यना हैं | द्रष्य के युण-- 
शक्ति-परिणमन को भाव कहते हैं। प्रत्येक वत्ठु का हच्यादि चतुष्ट्य मित्र- 
मित्र रहता है, एक जेंसे, एक क्षेत्र में रहे हुए, एक साथ बने, एक रूप-रुग 
वाले सौ घड़ो में साधश्व हो सकता है, एकवा नहीं। एक घडे के सृत्‌-परमाणु 
दूसरे घड़े के मृत्‌-परमाणुओं से मिन्न होते हैं। इसी ग्रकार अवगाह, परिणमन 
और गुण मी एक नहीं होते। 

वस्तु के प्रत्येक धर्म पर विधि-निषेघ की कल्पना करने से अनन्त भिमगिया 
या सप्तमगिया होही हई किन्तु उसके एक धर्म पर विधि-निपेध की बल्पना करने 
से प्िमंगी या रुप्ठमगी हो होती है ५० | 
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चस्तु के विपय सात हैं, इसलिए सात प्रकार के सदेह, सात प्रकार के सदेह 
हू इसलिए सात प्रकार की जिशासा, सात प्रकार की जिज्ञासा से सात प्रकार के 
पर्यनुयोग, सात प्रकार के पर्यनुबोग से सात प्रकार के बिकल्प वनते हैं ४० | 
सिध्या दृष्टि 

०शआग्रही वत्त निनीषति युक्ति, तत्र यत्र मतिरस्थ निविष्टा | 
पत्तपातरद्वितस्य तु॒युक्तियन्र तत्र मतिरेंति निवेशम॥!” 

आग्रह सब में होता है किन्तु दूसरे के आअह का उचित मूल्य आक सके; 
बह आग्रही नहीं होता । 

अनेकान्त सम्बग-दप्टि है। सापेक्ष एकान्त भी सम्यगूडष्टि है। निरोक्ष 
एक़ान्त-हृष्टि मिस्या-रष्टि है। दृष्टि प्रमाद या भूल से मिथ्या बनती है। 
प्रमाद अलेक प्रकार का होता है *५ | अजशान प्रमाद है--अनजान में आदमी 
बड़े से बढ़े अन्याय का समर्यन कर ग्ैठता है। अनाभिप्रहिक मिथ्यात् में 
अमत्य के प्रति आग्रह नहीं होता फिर भी अज्ञानवश असत्य के प्रति सत्य की 
श्रद्धा होती है, इसलिए, वह मिध्या-रष्टि है और इसीलिए अशान को सबसे 
बड़ा पाप माना गया है। 

०अ्ज्ञान क्रोध आदि पापी से वड़ा पाप है और इसलिए है कि उतसे ढका 
हुआ ममुष्य हित अहिंत का भेद भी नहीं समक सकता** |” अज्ञान-दशा मे 
होने बाली भूल भूल नहीं, यह जैन दर्शन नहीं मानता | 

मिथ्या शान से होने वाली भूलें साफ हैं | शान मिथ्या होगा तो शैय का 
यथाधे बोघ नहीं होगा। दर्शन की भाषा में यह विपयेय या विपरीत शान 
है। वस्तु का स्वरूप अमेकान्त है, उसे एकान्त सममना तिपर्यय है । 

संशय मी प्रमाद दै। अनिश्चित शान से वस्तु वैसे नही जानी जा सकती 
उसे बह है। इसलिए यह भी सम्बगदप्टि बनने भें वाधक है॥ जिशासा 
और सशय एक नही है *९ । 

भाषा सम्बन्धी भूले 


एकान्त भाषा, निरपेज्ष एक धर्म को अंखण्ड चस्तु कहने बाली भाषा 
दोपपूर्ण ई। निशचचयुकारिणी भाषा, जैसें->अमुक काम कहेंगे; क्षागे बह काम 
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ने कर सके, इसलिए यह भी सत्य की बाधक है। आवेश, क्रोप, अमिमान, 
छल, लोम-लालच की उम्र दशा में व्यक्ति ठीक-ठीक नहीं सोच प्रावा, इसलिए, 
ऐसी स्थितियों में श्रयथार्थ बार्तें बढाचद्वाकर या होड़नमीडकर कही 
जाती हैं ५१। सि 
ईधृण या दर्शन सम्बन्धी मूले 
वस्तु अधिक दूर होती है या अधिक निकट, मन चचल होता है, वस्ठ 
अति सृद्ठम होती है अथवा किसी दूसरी चीज से व्यवह्ृतत होदी है, दो वस्तुए' 
मिली हुई होती हैं, लेत्र की विषमता होदी 8 छुद्दाता होता है, काल की 
विपमता, स्थिति की वियमता होती है, तब दर्शन का प्रमाद होता है--देखने 
की भूलें हीती हैं ४ * | 
आकने की भूले 
वस्तु का जो स्वरूप है, जो ज्षेत्र है, जो काल और माष-पर्यायें है, उन्हे 
छोड़कर कोरी वस्तु को सममने की चेष्टा होती है, तव वस्तु का स्वरुप आँकते 
मे भूले होती है । 
कार्य-फारण सस्वन्धो भूले 
जो पहले होता है, वही कारण नहीं होता ) कारप वह होता हैं, जिसके 
बिना कार्य प्रैदा न हो सके। पहले हीने मात्र से कारण समान लिया जाए 
अथवा कारण-स्ताममी के एकाश को कारण समान लिया जाए अथवा एक चात 
को अन्य सब बातों का कारण मान लिया जाए--बह काये कारण सम्बन्धी 
भूलें होती हैं। 
प्रमाण सस्वन्धी थूले 
जितने प्रमाणामास हैं, वे सत्र प्रमाण का अमाद होने से बनते हैं | जैसे-* 
प्रत्यक्ष का प्रमाद, परोक्ष का प्रमाद, स्मृति-्रमाद, अत्यमित्ञा-प्रमाद, तर्क 
प्रमाद; अवुमान-ग्रमाद, झागमंत्रमाद; व्यात्ति-ग्रमाद, हेतु-अमाद; लशंणश्रमाद ! 
ग़नसिक भ्रुकाव सस्चन्धी प्रमाद्र 
कम-विकास का सिद्धान्द गलेते ही है यह नहीं; यथार्थ ही है, यह भी 
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नहीं । फिर भी मानसिक भुकाव के कारण कोई उसे सर्वथा घुटिपूर्ण कहता है, 
कोई सोलह आना सही मानता है | 

ऊपर की कुछ पक्तिया चूत्र-रूप मे हैं। इनसे हमारी दृष्टि विशाल 
बनती हैं। स्यादबादकी मर्यादा समझने में भी सहारा मिलता है| बस्खु का 
स्थूल रूप देख हम उसे सही-सही समझ ले, यह वात नहीं। उसके लिए बड़ी 
सावधानी बरतनी पडती है। ऊपर के सुन्न सावधानी के सन्त हैं। वस्तु को 
सममते समय सावधानी मे कमी रहे तो दृष्टि मिथ्या वन जाती है और आगे 
चल वह हिंसा का रुप ले लेती है और यदि सावधानी बरती जाए---आस-पास 
के सब पहलुओं पर ठीक-ठीक दृष्टि डाली जाए तो वस्तु का असली रूप समझ 
मेआ जाता है। 


चौद्‌ह 


३3४१--६०० 


नयवाद 

सापेक्ष दृष्टि 

भगवान्‌ महावीर की अपेक्षा दष्टिया 

समन्वय की दिशा 

धर्म-समन्वय 

धर्म और समाज को मर्यादा और समन्वय 

समय की अनुभूति का तारतम्य ओर 
सामजस्य 

दिवेक और समन्वय-दृष्टि 

राजनीतिक वाद और अपेक्षा-दृष्टि 

प्रवृत्ति और निवृत्ति 

श्रद्धा और तक 

समन्वय के दो स्तम्भ 

नय या सद्ग्वाद 

स्वार्थ और परार्थ 

वचन-व्यवहार का वर्गीकरण 

नयवाद की पृष्ठ-भूमि 

सत्य का व्याख्याद्वार 

नय का उदेश्य 

मय का स्वरुप 

नैगम 

सग्रह और व्यवहार 

व्यवहारनय 

ऋणजुसूत्र 

जब्दनय 

सममिरूढ 

एक्स्मत 


विचार की आधार-मिर्ति 

दो परस्पराएँ 

पर्यायाधिक नग्र 

अर्थनय और शब्दनय 

नय-विभाग का आधार 

नय के विषय का अल्य-वहुत्त्व 

नय की शब्द-योजना 

नय की त्रिमंगी या सप्त मगी 
पऐैकान्तिक आग्रह या मिथ्यावाद 
एकान्तवाद . प्रत्यक्षज्ञान का विपर्यय 


'नत्यि नएहिं विहूर, सु अत्योय जिणमए किचि | 
आसज्जर सोयारं, नए नय विसारञओ बूआ ॥” 
आव० नि० गाथा ७६२ 

सापैक्ष-द्रष्टि 

प्रत्येक वस्तु में अनेक विरोधी धर्म प्रतीत होते हैं। अपेक्षा के विना उनका 
विवेचन नहीं किया जा सकता | अखरड द्वव्य को जानते समय उसकी 
समग्रता जान ली जाती है किन्तु इससे व्यवहार नहीं चलता | उपयोग अखण्ड 
ज्ञान का ही हो सकता है। अछुक समय में अपुक कार्य के लिए अमुक वस्तु- 
धर्म का ही व्यवहार या उपयोग होता है, अखण्ड वस्तु का नद्ीीं। हमारी 
सहज अपेक्षाएं भी ऐसी ही होती हैं। विटामिन डी ( ४।क्रा077 ) की 
कमी वाला व्यक्ति सूर्य का आताप लेता है, वह वालसूर्थय की किरणों का 
लेगा। शरीर-विजय की दृष्टि से सूर्य का ताप सहने वाल्ता तरुणयूर्य की धूप 
में आताप क्लेगा। भिन्‍न-मिन्‍न अपेक्षा के पीछे पदार्थ का मिन्‍्न-सिन्‍्न 
उपयोग होता है| प्रत्येक उपयोग के पीछे हमारी निश्चय अपेक्षा जुड़ी हुई 
होती है। यदि अपेक्षा न हो तो प्रत्येक वचन और व्यवहार आपस में बिरोधी 
बन जाता है ) 

एक काठ के डुकड़े का मूल्य एक रुपया होता है; उसीका उत्कीर्णन 
( खुदाई ) के वाद दस रुपया मूल्य हो जाता है, यह क्‍यों १ काठ नहीं बदला 
फिर भी उसकी स्थिति बदल गई] उसके साथ साथ मूल्य की अपेक्षा वदल 
गई। काठ की अपेक्षा से उसका अब भी वही एक रुपया मूल्य है किन्तु 
खुदाई की अपे्ता मूल्य चह नहीँ, नौ रुपये और वढ़ गए। एक और दस का 
मूल्य विरोधी है पर अपेक्षा मेद समझने पर विरोध नहीं रहता। 

अपेक्षा हमारा बुद्धियत धर्म है। बह मेद से पेदा हौता है। भेद सुख्य- 
वृत्या चार होते हैं-- 

( १ ) वस्ठ-मेद | 

(२ ) क्षेत्रसेद या आश्रय सेद - 
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(३ ) काल-मेद | 
(४ ) अवस्था भेद | 
तालये यह है--“सत्ता वही जहाँ अ्र्य-क्रिया, अर्थ क्रिया वही जहाँ कम- 
अक्रम, क्रम-अ्क्रम वही जहाँ झनेकान्त होता है। एकान्तवादी व्यापक 
श्रमेकान्त को नहीं मानते, तब व्याप्य क्रम-झक्रम नहीं, ऋम-अक्रम के विना 
क्रिया व कारक नहों, क्रिया व कारक के बिना बन्ध आदि चारों ( वन्‍्ध, 
बन्ध कारण, मोक्ष, मोक्ष कारण ) नहीं होते | इसलिए समस्याओं से मुक्ति 
पाने के लिए. अनेकान्तर्टाप्ट ही शरण है। काठ के डुकडे के मूल्प पर जो 
हमने विचार किया, वह अचरस्था-मेद से उत्पन्न अपेज्ञा है। यदि हम इस 
अवस्था-मेद से उतान्‍न होने वाली अपेक्षा की उप्ेत्ना कर दें तो मिन्‍न मृल्यो 
का समन्वय नहीं किया जा सकता | 
आम की ऋतु मे रुपये के दो सेर आम मिलते हैं। अत बीवने पर सेर 
आम का मूल्य दो रुपये हो जाते हैं। कोई भी व्यवह्ारी एक ही पस्थु के 
इन विभिन्‍न मूल्यों के लिए कगड़ा नहीं करता | उसकी महज बुद्धि में काल- 
भेद की अपेक्षा समाई हुईं रहती है। 
काश्मीर मे मेंबे का जी भाव होता है, वह राजस्थान में नहीं होत। 
काश्मीर का व्यक्ति राजस्थान में आकर यदि काश्मीर-सुलभ मूल्य में मेवा 
लेने का आग्रह करे तो वह बुद्धिमानी नहीं होती। वस्तु एक है, यह अन्वय 
की दृष्ठि है किन्त वस्तु की ज्षेत्राश्नित पर्याय एक नहीं है। ,जिसे आम की 
आवश्यकता है वह सीधा आम के पास ही पहुँचता है | उसकी अपेक्षा यही 
तो है कि आम के अतिरिक्त सब वस्तुओं के अमाव धर्म वाला और आम्रः 
परमाणु सदूभावी आम उसे मिले। इस सापेक्ष-हष्टि के बिना व्यावहारिक 
समाधान भी नही मिल्लता | 
भगवान महावीर की अपैक्षादष्टिया 
“से निच्चनिच्चेहिं समिक्ख पण्णे*?--अव्युब्छेद की दृष्टि से वस्‍्ठ 
निद् है; च्युच्छेद की दृष्टि से अनित्य। मगवान्‌ ने अविच्छेद और विच्छेद 
द्रोनों का समन्वय किया ] फलस्वरूप ये निर्णय निकलते हैं कि-- 
( १) वस्तु न वित्य, त्र ऋनित्य किन्तु नित्य-अनित्य फ्ा समन्वय है| 
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(२ ) वस्तु न मिन्‍न, न अमिन्‍न किन्तु भेद-अमेद का समन्वय है| 

(३ ) वस्तु न एक, न अनेक किन्तु एक-अनेक का समन्वय है| 

इन्हें बुद्धिगम्य बनाने के लिए उन्होंने अनेक वर्गीकृत अपेक्नाएं प्रस्तुत 
कौं। वे कुछ इस प्रकार हैं :-- 


(१ ) द्रव्य । 

(२) क्षेत्र । 

(३ ) काल । 

(४ ) भावन-पर्याय या परिणमनर | 

(५) भव | 

(६ ) संस्थान* | 

(७ ) गुण । 

(८) प्रदेश-अवयव" | 
_(६ ) सख्या। 

(१०) ओऔधष।. | 

(११) विधान। - 


काल और विशेष गुणकत अविच्छिन्न नित्य काल और क्रममावी धमइत 
विच्छिन्न अनित्य होता है। क्षेत्र और सामान्य गुणकृत अविच्छिन्न अभिन्‍न, 
क्षेत्र और विशेष गुणकृत विच्छिन्न मिन्‍न होता है। वस्तु और सामान्य 
शुणकृत अविच्छिन्न एक, वस्तु और विशेष गुणइत विच्छिन्न अनेक 
-होता है। 


बस्तु के विशेष गुण ( स्वतन्त्र सत्ता-स्थापक धर्म ) का कभी नाश नहीं 
होता, इसलिए, वह नित्य और उसके क्रम-भावी धर्म बनते-विगडते रहते हैं, 
इसलिए वह अनित्य है। _“चह अनन्त धर्मात्मक है, इसलिए उसका एक ही 
क्षण मे एक स्वमाव से उत्पाद होता है, दूसरे स्वभाव से विनाश और दीसरे 
स्वभाव से स्थिति ५” वस्तु मे इन विरोधी धर्मो का सहज सामज्ञस्य है। 
थे अपेक्षा दृष्टियाँ वस्तु के विरोधी धर्मों कौ मिटाने के लिए नहीं हैं। थे उस 
विरोध क्यो मिठादी है, जो तकवाद से उद्भ्रत होता है| 
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अपेक्षावाद समन्‍्वव की और शाति है। इसके आधार पर परस्पर विरोधी 
माल्यूम पड़ने वाले विचार सरलतापूर्वक सुलकाए जा सकते है। मध्ययुगीन 
दर्शन प्रयोताओ की गति इस और कम रही | यह हुःख का विपय है। जैन 
दार्शनिक नयवाद के ऋणी होते हुए भी अपेज्ञा का खुलकर उपयोग नहीं कर 
सके, यह अल्न्त खेद की बात । यदि ऐसा हुआ होता तो सत्य का मार्ग 
इत्तना कटीला नही होता | 

समन्वय की दिशा बताने वाले आचार्य नहीं हुए, ऐसा भी नहीं। अनेक 
आचार्य हुए हैं, जिन्होंने दार्शनिक विवादों को मिटामे के लिए प्रचुर भ्रम 
किया। इनमें हरिमद्र आदि अग्रस्थानीय है| 

आचार्य हरिमद्र ने कत्‌ त्ववाद का समन्वय करते हुए लिखा है--“श्राता 
में परम ऐश्वर्य, अनन्त शक्ति होती है, इसलिए बह ईरवर है और वह कर्चा 
है। इस प्रकार कतृ त्ववाद अपने आप व्यवस्थित हो जाता है* |” 

जैन ईश्वर को कर्ता नहीं मानता, नेयायिक आदि मानते हैं। अनाकार 
ईरूबर का प्रश्न है, वहाँ तक दोनों में कोई मतमेद महीं। नैय्ायिक ईवर के 
साकार रुप में कतृ त्व बतलाते हैं और जैन मनृष्य भें दैश्वर बनने की छंमता 
बतलाते हैं। नैयायिकों के मतानुसार ईश्वर का साकार अवतार कर्चा और 
जैन-दृष्टि में ऐश्वर्य-शक्ति सम्पन्न मनुष्य कर्ता, इस बिन्दु पर सत्य अमिन्‍न हो 
जाता है, फेवल विचार-पद्धति का भेद रहता है | 

परिणाम, फल या निष्कप हमारे सामने होते हैं, उनमें विशेष विचार-मेद 
नहीं होता । अधिकाश मतमेद निमिच, हेतु या परिणाम सिद्धि की प्रक्रिया में 
होते हैं) उदाहरण के लिए एक तथ्य ले लीजिए--हैश्वर कतृ त्तवादी संत्तार 
की उत्पत्ति, स्थिति और ग्रलय मानते हैं। जैन, वौद्ध आदि ऐसा नहीं मानते | 
दोनो विचारधाराओं के अनुसार जयत्‌ अनादि-अनन्त है। जैन-दृष्टि के 
अनुसार असत्‌ से सत्‌ और वौद्धः्दष्टि के अनुसार सत-प्रवाह के बिना संत 
उत्पन्न नहीं होता । यह स्थिति है। इसमें उव एक हैं। जन्म और गत, 

उत्पाद और नाश वरावर इल रहे हैं, इन्हें कोई अस्वीकार नहीं कर सकता । 

अब भेद रहा सिंफ़ इनकी निमित्त अक्रिया में। 'सष्टिवादियों के छा, 
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पालन और संवार के निमित् हैं--ब्रक्षा, विष्णु और महेश । जैन पदार्थ मात्र 
में उत्पाद, व्यय और प्रौव्य मानते हैं । परदार्थमात्र की स्थिति स्वनिमित्त से 
ही होठी है) उत्पाद और व्यय स्वनिमित्त से होते ही हैं और परनिमित्त से 
भी होते हैं। बौद्ध उत्ताद और नाश मानते हैं। स्थिति सीधे शब्दों में नहीं 
मानते किन्तु सनन्‍्तत्ति प्रवाह के रूप में स्थिति भी उन्हे स्वीकार करनी पड़ती है। 


जगत्‌ का सुहम या स्थूल रूप में उत्पाद, नाश और शओष्य चल रहा है, 
इसमें कोई मतमेद नहीं | जेन-दृष्ठि के अनुसार सत्‌ पदार्थ त्रिरूप हैं: और 
बैदिक दृष्टि के अनुसार ईश्वर त्रिरूप है * | मतभेद सिर्फ इसकी प्रक्रिया में 
है। निमित्त के विचार-मेद से इस प्रक्रिया को नेयायिक 'दृष्टिवाद,” जैन 
(धरिणामि-निद्यवाद! और बौद्ध अ्रतीत्य समुत्याद वाद! कहते हैं। यह कारण- 
भेद प्रतीक परक है, सत्यपरक नहीं | प्रतीक के नाम और कल्पनाएं' मिन्‍न हैं 
किन्ह तथ्य की स्वीकारोक्ति मिन्‍न नहीं है। इस प्रकार अनेक दार्शनिक 
तथ्य हैं, जिन पर विचार किया जाए; तो उनके केल्द्र-विन्दु प्रथक पृथक नहीं 
जान पडते | 


मौगोलिक क्षेत्र मे चलिए, प्राच्य भारतीय ज्योतिष के अनुसार प्रृथ्वी को 
स्थिर और सूर्य को चर माना जाता है। सर्व-विद्धान्त के अनुसार तर्यथ स्थिर 
है और प्रथ्वी चर | कोपरनिकस प्रथ्वी को स्थिर और सर्थ को चर 
मानता था | 


वर्तमान विज्ञान के अनुसार सूर्य को स्थिर और प्रथ्वी को चर माना जाता 
है। आइन्स्टीन के अपेज्ञावाद के अनुसार पृथ्वी चर है, सूर्य स्थिर या दूर्य 
चर है और पृथ्वी स्थिर, यह निम्चयपूर्वक नही कहा जा सकता । व्यवहार मे 
जो यूते को स्थिर और प्रथ्वी को चर माना जाता है, वह उनकी दृष्ठि से 
गपणिव की सुविधा है; इसलिए थे कहते हैं--यह हमारा निरचंवबाद नहीं 
किन्तु सुविधावाद है| अहण आदि निष्कर्ष दोनों भणितु:पद्वतियों से समान 
निकलते हैं, इसलिए, वस्तु स्थिति का निशच्रय इन्द्धियज्ञान से सम्भव नहीं 
बनता | किनन्‍्छु भावी प्रल्मक्ष परिणाम को व्यक्त करने की पद्धति की अपेक्षा से 
ब्विसी को भी असत्य नहीं माना जा तकृता। 


शैपफ ] जेन दर्शन के मोलिक तत्त्व 
धर्म समन्वय 

धर्म-दर्शन के ज्षेत्र भे समन्वय की ओर सकेत करते हुए एक आचार्य ने 
लिखा है--“समाज व्यवहार या दैनिक व्यवहार की अपेज्षा वैदिक धर्म, 
अहिंसा या मोक्ञाथे आचरण की अपेक्षा जैन धर्म, श्रुति-माधुय था कदणा की 
अपेक्षा बौद्ध धर्म और ठपासनानद्धति था योग की ओक्षा 
शैव धर्म श्रेष्ठ है *९ |” यह सही बात है। कोई भी तत्त सब अर्थो 
मे परिपूर्ण नहीं होता ! पदार्थ की पूर्यता अपनी मर्यादा में ही होती है और 
उम मर्यादा की अपेक्षा से ही वस्तु को पूर्ण माना जाता है। निरपेक्ष पूर्णता 
हमारी कल्पना की वस्तु है, वस्तस्थिति नहीं। आत्मा चरम विकास पा लेने 
के वाद भी अपने रूप में पूर्ण होती है । किन्तु अचेतन परढाथे की अपेक्षा 
उसकी पूर्णता नही होती | अचेतन रुप में वह पूर्ण तब बने, जबकि वह तर 
भाव में अचेतन वन जाए--ऐसा होता नहीं, इसलिए. अचेतन की तत्ता की 
अधिकारी कैसे वने | अ्रचेतन अपनी परिधि में पूर्ण ह। अपनी परिधि मे 
अन्तिम विकास हो जाए, उसी का नाम पूर्णता है| जैन धर्म जो मोक्षुष्पार्य 
है, मोक्ष की दिशा वताए। इसी में उसकी पूर्ण॑ंता है और इसी अपेक्षा से वह 
उपादेय है| ससार चलाने की अपेक्षा से जैन घर्म की स्थिति आह्य नही वनती। 
तात्पर्य यह है कि रुसार में जितना मोक्ष है, उसकी जैन धर्म को अगेच्ा है 
किन्तु जो कोरा संसार है, उसकी अपेक्षा से जेन धर्म का अस्तित्व नहीं बनता। 


समाज की अपेक्षा सिर्फ मोक्ष ही नहीं, इसलिए उसे अनेक धर्मों की परिकलाना 
आवश्यक हुई । 
धर्म और समाज की मर्यादा और समन्वय 

आत्मा अकेली है। अकेली आती है और अकेली जाती है। अपने क्ये 
का अकेली ही फल भोंगती है| वह मोक्ष धर्म की अपेक्षा ईै। समाज की अपेक्षा 
इससे मिनन्‍न है| उठका आधार है सहयोग | उतकी अपेत्ता है, सब कुछ वहयीग 
से बने | सामान्यतः ऐसा मतीत होता है कि एक व्यक्ति दोनों विचार लिए चल 
नहीं ठक्ता किन्त वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है| जो व्यक्ति मोज्ञ-धर्म की अपेता 
ब्यात्मा का अफेलापन और समाज की अपेक्षा उसका सामुदायिक रूप समक्तकर चले 
तो कोई विरोध नहीं झावा | इसी अपेक्षा-इप्टि से आज्ार्य मिक्ु ने वतावा-८ 
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“संसार और मोक्ष का मांगे प्थंक आयक्‌ है।” मोछ्ष-दर्शन की अपेक्षा व्यक्ति 
का अकेलापन सत्य है और समाज-दर्शन की अपेक्षा उसका सामुदायिक रूप | 
सामुदायिकता और आत्म-साधना एक व्यक्ति में होती है किन्तु उनके उपादान 
और निमित्त एक नहीं होते ] वे मिन्नहेत॒क होती हैं, इसलिए उनकी अपेक्षाएं, 
भी भिन्‍न होती हैं। अपेक्षाएं मिन्‍न होती हैं, इसलिए उनमें अविरोध 
होता है। आत्मा के अकेलषेपन का दृष्ठिकोणु समाज विरोधी है और आत्मा 
के सामूहिक कस या फल भोग का दृष्टिकोण धर्म-विरोधी ) किन्तु वास्तव मे 
दोनो में कोई विरोधी नहीं) अपनी स्वरुप-मर्यादा से कोई विरोध होता नहीं | 
दूसरे के संयोग से जो विरोध की प्रतीति बनती है, वह अपेक्षा भेद से मिट 
जाठी है। किसी मी वस्तु में विरोध तव लगने लगता है, जब हम अ्रपेज्षा को 
म्रुलाकर दो वस्तुओ को एक ही दृष्टि से समझने की चेप्टा करते हैं। 


समय की अनुभूति का तारतम्य और सामज्जस्थ 


प्रिय वस्तु के सम्पर्क में वर्ष दिन जैसा और अग्िव वस्तु के साहचर्य मे 
दिन वर्ष जैसा लगता है, यह अनुभूति-सापेक्ष है| छुख-दुःख का समान समय 
काल-स्वरूप की अपेक्षा समान वीतता है किन्तु अनुभूति की अपेक्षा उसमे 
तारतम्य होता है। अनुभूति के तारतम्य का हेतु है--छुख और दुःख का 
सयोग। इस अपेक्षा से समान काल का तारतम्य सत्य है। कालगति की 
अपेक्षा तल्यकाल तुल्यअवधि मे ही पूरा होता है--यह सत्य है। 

उपनिपद में ब्रह्म को अगु से अशु और महत्‌ से महत्‌ कहा गया है। 
चह सत्‌ भी है और असत्‌ सी। उससे न कोई पर है और न कोई अपर, न 
कोई छोटा है और न कोई बड़ा * *| 


अपेक्षा के बिना महाकंवि कालिदास की निम्न अकारोक्ति चत्व नहीं 
वनती--“प्रिया के पास रहते हुए दिन अणु से अझु लगता है और उसके 
वियोग में बड़े से मी बड़ा * | 

प्रसिद्ध गणितण आइन्स्टीन की पत्नी ने उनसे पूछा--अपेक्नावाद क्या है! 
आइन्स्टीन ने उत्तर भे कहा--“सुन्दर लड़दी के साथ वातचीत करने वाक्ते 
व्यक्ति को एक घण्ठा एक. मिनठ के वरावर लगता ई और वही,गर्म ज्रॉव के. 
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के पास बैठता हे तब उसे एक मिनट भी एक घण्टा जितना लम्बा लगता है-- 
यह है अपेक्तावाद * *|” 
विवेक और समन्वय-दृष्टि 
अमुक कर्तव्य है या अकर्तेव्य १ अच्छा है या बुरा १ उपयोगी है या 
अतुप्योगी श ये प्रश्न हैं | इनका विवेक अपेक्षा-टप्टि के बिना हो नहीं सकता। 
अमुक देश, काल और वस्तु की अपेक्षा जो कर्तव्य होता है, वही भिन्‍न देश, 
काल और वस्तु की अपेक्षा अकर्त॑व्य वन जाता है। निग्पेक्ष दष्टि से कोई 
पदार्थ अच्छा-पुरा, उपयोगी-अनुपयोगी नहीं बनता। किसी एक अपेक्षा से 
ही हम किसी पदार्थ को उपयोगी या अनुपयोगी कह सकते हैं] यदि हमारी 
दृष्टि में कोई विशेष अपेक्षा न हो तो हम किसी वस्तु के लिए कुछ विशेष 
बात नहीं कह सकते | 
धनसग्रह की अपेक्षा से वस्तुओं को दुलंभ करना अच्छा है किन्तु नैतिकता 
की दृष्टि से अच्छा नहीं है। सन्नियात में दूध मिश्री पीना घुरा है किन्द स्वस्थ 
वुशा में वद बुरा नहीं होता। शीतकाल में गर्म कोट उपयोगी होता है; 
वह गर्मी में नहीं होता । गर्मी में ठठाई उपयोगी होती है, दद् सर्दी में नहीं 
होती | शान्तिकाल में एक राष्ट्र का दूसरे राष्ट्र के प्रति जो कर्तव्य द्वोता है, 
बह युद्धकाल में नहीं होता । समाज की अपेक्षा से विवाह क्तंव्य है किन्तु 
आत्म-साधना की अपेक्षा वह कर्तव्य नहीं होता | कोई कार्य, एक देश, एक 
फाल; एक स्थिति में एक अपेक्षा से क्तव्य और अकतंव्य नही वनता वैसे ही 
एक कार्य सब दृष्टियों से कर्तव्य या अकर्तब्य बने, ऐसा भी नहीं होता। 
कार्य का कर्तव्य और अकर्तव्य भाव मिन्‍न-मिन्‍न अपेक्षाओं से परखा जाएं; 
तभी उसमें सामगस्थ आतसकता है। 
एक शहस्थ के लिए. कठिनाई के समय मिक्षा जीवन-निर्वाह की दृष्टि से 
उपयोगी हो सकती है किन्तु वेसा करना अच्छा नहीं। वोय-विद्या का अभ्यास 
मानसिक स्थिरता की दृष्टि से अच्छा है किन्तु जीविका कमाने के लिए 
उपयोगी नहीं है। 
मच्य और अभक्य, खाद्य और अखाय, ग्राह्म और अग्माह्म का विवेक भी 
सममेज्ञ होता है । आुर्वेदशास्त्र में ऋत-आादेश के अनुसार पथ्य और अपथ्य 
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का विशद विवेचन और अनुपान के छ्वारा प्रकृत्ति-परिवर्तेत का जो महान 
सिद्धान्त मिलता है, वह भी काल और चस्तुयोग की अपेक्षा का आमारी है। 
राजनीतिकवाद और अपैक्षादष्टि 

राजनीति के क्षेत्र में अनेक वाद चलते हैं। एकतन्न्र पद्धत्ति इृढ़ शासन 
की अपेक्षर निर्दोष है, वह शासक की स्वेच्छाचारिता की अपेक्षा निर्दोष नहीं 
मानी जा सकती | 

जनतन्त्र मे स्वेच्छाचारिता का प्रत्तिकार है, परन्तु वहाँ दह शासन की 
अभाव होता है, इस अपेक्षा से वह च्रुटिपूर्ण माना जाता है। 

साम्यवाद जीवन यापन की पद्धति को सुगम वनाता है, यह उसका उज्ज्वल 
पतक्त है तो दूसरी ओर व्यक्ति यन्‍्च्र बनकर चलता है, वाणी और विचार 
स्वातन्थ्य की अपेक्षा से वह रुचिगम्य नही बनता। 

राष्ट्रद्ित की अपेज्षा से जहाँ राष्ट्रीयता अच्छी मानी जाती है किन्तु दूसरे 
राष्ट्रों के प्रति घृणा था न्‍्यूनता उत्पन्न फरने की अपेक्षा से वह अच्छी नहीं 
होती | थहदी बात जाति, समाज और व्यक्तित्व के लिए है | 

पृण्य-पाप, धर्स-अधमे, सदाचार-असदाचार, श्रहिंसा-हिंसा, न्‍्याय-श्रन्याय 
यह सब सापेक्ष होते हैं। एक की अपेक्षा जो पुण्य या धर्म होता है, वही 
दूसरे की अपेक्षा पाप या अधर्म वन जाता है। पूंजीवादी-अर्थ व्यवस्था की अपेक्षा 
मिखारी को दान देना पुण्य या धर्म माना जाता है किन्तु साम्यवादी-अथे- 
व्यवस्था की दृष्टि से भिखारी को देना पुण्य या घर्म नही माना जाता | लोके- 
व्यवस्था की दृष्टि से विचाह सदाचार माना जाता है किन्तु आत्म-साधना की 
अपेक्षा वह सदाचार नहीं है । उसकी दृष्टि में सदाचार है--पू्ण अह्षचर्य। 
दूसरे शब्दों सें यू कह सकते हैं, समाज व्यवस्था की दृष्टि से सहवास के उपयोगी 
सभी च्यावह्ारिक नियम पुण्य, धर्म या सदाचार माने जाते हैं किन्तु मोक्ष- 
साधना की दृष्टि से ऐसा नही है। उसकी अपेक्षा में धर्म, सटाचार या पुण्य 
कार्य वही है, जो अहिसात्मक है| 

समान की दृष्टि से व्यापार, खेती, शिल्पकारी आदि अल्प हिंसा या 
झनिवार्य हिंसा को अहिंसा माना जाता है किन आत्म-धर्म की रप्टि से यह 
अहिंसा नहीं है *४ | दुण्ड-विधान की अपेज्षा से अपराधी को अपराध के असु- 
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स्प दण्ड देना न्याय माना जाता है किन्तु अध्यात्म की अपेक्षासे वह न्याय 
नहीं है। वह दूसरे व्यक्ति को दण्ड देने के अधिकार को स्वीकार नहीं करता। 
प्रापी ही अपने अन्तःकरण से पाप का प्रायश्चित्त कर सकता है। 
अवृत्ति और निवृत्ति 
प्रवृत्ति और निदृत्ति-ये दोनों आत्माभ्रित धर्म हैं। परापेज्ञ प्रवृत्ति और 
निवृत्ति वैभाविक होती हैं और सापेक्ष प्रदृत्ति और निवृत्ति स्वाभाविक | आत्मा 
की करणु--बीर्य या शरीर--योग सहकृव जितनी पदृत्ति होठी है, वह वैसा- 
विक होती है । एक क्रियाकाल में दूसरी क्रिया की निवृत्ति होती है, यह 
स्वाभाविक निवृत्ति नही है। स्वाभाविक निषृत्ति है आत्मा की विभाव से 
मुक्तिंयम । सहज अबृत्ति है आत्मा की पुदूगल-निरपेक्ष क्रिया ( चित्‌ और 
आनन्द का सहज उपयोग )।) 
शुद्ध आत्मा में प्रवृत्ति और निवत्ति दोनों सहज होती हैं। पदार्थ के जो 
सहज धर्म हैं एनमें अच्छाई-बुराई, हेय-उपादेय का प्रश्न ही नहीं बनता | पहें 
प्रश्न परपदाय से प्रभावित धर्मों के लिए होता है| वद्ध आत्मा की प्रवृत्ति पर- 
पदार्थ से अमावित भी होती है, तब अरन होता है “प्रव्नत्ति कैसी है"---अच्छी 
है था बुरी १ हैय है या उपादेय १ निवृत्ति कैसी है--अग्रवृत्तितप या विरति- 
रूप ! अपेक्षाह॒ष्टि के बिना इनका समाधान नहीं मिलता | 
सहज प्रवृत्ति और सहज निवृत्ति न देय है और न उपादेय | वह श्रात्मा 
का स्वरूप है| स्वरूप न छूटता है और न बाहर ते आता है। इसलिए वह 
हैय और उप्ादेय कैसे चने ? वैमाविक प्रवृत्ति दो प्रकार की होती हैं सयम- 
प्रेरित और असयम प्रैरित | सयम-प्रेरित प्रवृत्ति आत्मा को सयम की झोर 
अग्रतर करती है, इसलिए वह साधन की अपेज्ता उपादेय बनती हैं, वह भी 
सर्वाश में मो इष्टि की अपेक्षा | लोक दृष्टि सर्वा श में उसे समर्थन न भी दे | 
असयम प्रेरित मदृत्ति आत्मा को वन्‍्चन की ओर ले जाती है, इसलिए मोत्त 
की अपेत्ता वह उपादेय नहीं है । लोक-हष्टि को इसकी उपादेयता स्वीकार्य है! 
संयम-प्रेरित प्रदृत्ति शुद्धि का पत्त है, इसलिए उसे लोक-दृष्टि का वहुलाश में 
समर्थन मिलता है किन्तु असयम-प्रेरित प्रशति मोक्-सिद्धि करा पत्त नहीं 
देसलिए उसे मीक्न-दप्टि का एकाश में भी समर्थन नहीं मिदता | 
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संयम-पेरित प्रवृत्ति बैभाविक इसलिए है कि बह शरीर, वाणी और मन, 
जो आत्मा के स्वभाव नहीं, विभाव हैं, फे सहारे होती है] साधक-दशा समातत 
होते ही यह स्थिति समाप्त दो जाती है, या यू कहिए शरीर, वाणी और मंन 
के सहारे होने बाली संयम प्रेरित प्रवृत्ति मिटते ही साध्य मिल जाता है | यह 
अपूं से पूर्ण वी ओर गति है। पूर्णता के ज्षेत्र मे इनका कार्य समाप्त को 
जाता है। अतयम का अर्थ ै--राग, द्वेप ओर मोह की परिणति | जहाँ राग, 
छुंप और मोह की परियत्ति नहीं, वहाँ सयम होता है। निबृत्ति का अर्थ सिर्फ 
पमपेष! या 'निही करना! ही नहीं है। 'नहीं करना--यह भरवृत्ति की निषृत्ति है किन्तु 
प्रवृत्ति करने की जो आन्तरिक दृत्ति ( अविरति ) है, उसकी निम्त्ति नहीं है। 
फ़या के दो पत्त होते हैं--अचधिरति और प्रवृति १५) अविरति उसका अन्तरंग 
पत्त है, जिसे शास्त्रीय परिसाषा से अत्याग या असंयम कहा जाता है। 
प्रवृत्ति उतका बाहरी या स्थृल रूप हे । यह योगात्मक क्रिया यानि शरीर, 
भाषा और मन के हारा होने वाली प्रवृत्ति है। जो प्रद्त्ति अविरति-श्रेरित 
होती है ( जहाँ अविरति और प्रवृत्ति दोनों सयुक्त होती हैं ) वहाँ निवृत्ति का 
प्रश्न ही नहीं उठता और जहाँ अविरति होती है, प्रश्ृत्ति नही होती चहाँ 
प्रवृत्ति की अपेक्षा ( मानसिक, वाचिक, कायिक कर्म की अपेक्षा ) निदृत्ति होती 
है| और जहाँ अविरति मही होती केवल प्रवृत्ति होती है, वहाँ अविरति की 
अगेज्ञा निवृत्ति और मन, भाषा और शरीर की अपेक्षा प्रवृत्ति होती दै। अपूर्ण 
दशा में पूर्ण निदृत्ति होती नहीं ! अविरति-निदृत्तिपूंक जो प्रवृत्ति होती है, 
वहाँ निदृत्ति संयम है । अविरति के भाव में स्थूल अबृत्ति की निश्त्ति होती 
है, वहाँ प्रदत्ति नही होती, उससे असंयम को पौषण नद्दी मिलता किन्तु भूलत* 
असयम का अभाव नहीं, इसलिए बह ( निदधत्ति ) संयम नही बनती | 
अरद्धा और तर्क 

अति भ्रद्धावाद और अति तर्वावाद--ये दोनों मिश्या हैं | प्रत्येक तत्व की 
यथार्थता अपने-अपने ज्षेत्र में होती है। इनकी भी अपनी-अपनी मर्यादा हैं। 

भाव दो प्रकार के हैं :-- 

(१) देतु गम्य | 

(२) अहेठ गम्य१ ] 
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हैदुगम्य तर्क का विपय £ और अहेत॒गम्प श्रद्धा का | तब का छेत्र दीनित 
है। इन्ड्रिय प्रलक्ष जो हे, वही चरम या पूर्ण सल है, वह बात सत्पास्ेपर 
नहीं मानता | एक व्यक्ति को अपने जीवन में जो स्वय मांत होता ६, वह 
उतना ही नहीं जानता, उसने अतिरिक्त मी जानता है। अदीम्किय अर्थ चने 
का विपय नहीं बनता | यदि तक के हारा अतीर्दिय पदार्थ जाने जा उक्ते 
तो आज तक इनका निश्चय हो गया होता १९ | तर्क के लिए. जो अगम्य 
था, वह आज विजान के प्रयोगों दायरा सम्ब बन गया | फिर भी सत्र दुछ 
गम्य हो गया, यह भही क्या जा सकता । एक समस्या का समाधान होता 
है तो उसके साथ-साथ अनेक नई समस्याएं जन्‍म ले लेवी हैं। आज से मो चए 
पर्व वैज्ञानिकों के सामने शक्ति के ल्लोतो को पाने की समत्या थी) उठका 
ममाधान हो गया | नई समस्या चह है कि उनका मिवच्बय झैसे किया जाए! 
यही वात अगम्ध की है । अगम्ब जिसने अंशों में गम्ब ब्वता है, उससे वहीं 
अधिक अगम्य झागे झा खड़ा होता है| 

इस्ट्रिय और मन से परे भी शान है, चह शुद्ध ढर्क के आधार पर नहीं 
समका जा सकता किन्तु जब ऑल मूँदकर वा आँखों पर सने आटे की मोदी 
पट्टी या लोह की घनी अंदर लगा पुस्तकें परी जाती हैं, उव ठक्रंवाद विद्वर 
जाता है। इसीलिए अध्यात्मबोगी आचार्य हरिमद्र कहते हैं--शुप्क दको 
का आगह मिथ्या अमिमान लावा है, इतलिए सुय॒क्तु वैदा आजद न रखे* [ 

शुष्क तक वह है जो अपनी सीमा से बाहर चले, अतीन्करिय शान का 
सहारा लिए, बिना अठीन्द्रिव पदार्थ का निराकरण करे | 

तके के विना कोरी धडा अन्ध विश्वास उत्पन्न करती हैं । भ्रद्मा की सी 
सीमा है। बीवराग झी वाणी ही शद्घा का क्षेत्र है) वीवरागवा स्वर्य एक 
समस्या हैं। राग-देष-हीन मनोदृत्ति में आग्रह-दीनता होगी। आमहेदीव 
व्यक्ति मिथ्यामिमान या मिथ्या अकाशन नहीं करता, इतलिए भद्धा का केस्ई 
विन्हु वीवरागवा ही है। आम्रइ-दीनठा होने पर भी अशान हो ठक्ठा है) 
अज्ञान से सत्य का प्रदाश नही मिल सकता | सत्य का प्रकाश धर मिले, जब 

आऊऋह न हो और ज्ञान हो | #द्वा वा ढक पर और उक का भद्धा पर सिय- 

अब रहता है, हव दोनों मिथ्यावाद से वच्र जाते हैं) 
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श्रद्धा और तक परस्पर सापेक्ष हैं, यही नय रहस्य है | इस प्रकार पदार्थ 
का पत्येक पहलू अपेक्षापूवंक समका जाए तो दुराग्रह की गति सहज शिथिल 
हो जाती है ) 
समन्वय के दो स्तम्भ 

समन्वय केवल वास्तविक दृष्ठि से ही नहीं किया जाता। निश्चय और 
व्यवहार दोनों उसके स्तम्म वनते हैं। व्यवहार वस्तु शरीरगत सत्य होता है 
और निश्चय वस्तु आत्मगत सत्य । ये दोनो मिल्लकर सत्य को पूर्ण बनाते हैं। 
निश्चय नय वस्तु-स्थिठि जामने के लिए है | व्यवहार नय वस्तु के स्थूल रुप में 
होंने वाली आयह-बुद्धि को मिठाता है| वस्तु के स्थूलरूप, जो इन्द्रिय-प्रलक्ष 
होता है, को ही अन्तिम सत्य मानकर न चलें, यही समन्वय की दृष्टि है। 
पदार्थ एक रूप मे पूर्ण नहीं होता | वह स्वरूप से सत्तात्मक पररूप से असत्ता- 
तक होकर पूर्ण होता हे | केवल सत्तात्मक या केवल श्रसत्तात्मक रूप में कौई 
पदार्थ पूर्ण नही होता | सर्वसत्तात्मक या सर्व-अ्-सत्तात्मक जैता कोई पदार्थ है 
ही नहीं ] पदार्थ की यह स्थिति है, तब नय निरपेक्ष वनकर उसका ग्रतिपादन 
कैसे कर सकते हैं ? इसका अर्थ यह नहीं होता कि नय हमें पूर्ण सत्य तक ले 
नहीं जाते | वे ले जाते अ्रवश्य हैं किन्दु सव मिलकर एक नय पूर्ण सत्य का 
एक अश होता हैं। वह अन्य नय सापेक्ष रहकर सत्याश का ग्रतिपादक 
बनता है | 
नय यथा सद्ृवाद 

१--एुक धर्म का सापेक्ष प्रतिपादन करने वाला नय वाक्य--सद्वाद | 

२--शक धर्म का निरपेक्ष प्रतिपादन करने वाला नाक्य--हुनेंय । 

अनुयोग द्वार मे चार ग्रमाण वतलाए हैं -- 

(१) द्रच्य-प्रमाण । 

(२) क्षेत्र प्रमाण ! 

(३) काल-प्रमाण । 

(४) भावश्नमाण | 

भाउअमाण के तीन भेद होते हैं -- 

< (१) शुण प्रमाण । धर 
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(२) नय-प्रमाण | 
(३) उख्या-प्रमाण । 


एक धर्म का शान और एक धर्म का वाचक शब्द,--वे दीनो नये 
कहलाते हैं १९ श्ञानात्मक्त मय को निय और वचनात्मक नय को नये 
वाक्य या 'सदवाद!ं कह्य जाता है। 


नय-शान विश्लेषणात्मक होता है, इसलिए यह मानसिक ही होता है; 
ऐन्द्रियिक नही होता | नय से अनन्त धर्मक वस्तु के एक धर्म का वोध होता है। 
इससे जो बीध होता है, वह यथार्थ होता है, इसलिए यह प्रमाण है किन्तु 
इससे अखरड वस्तु नहीं जानी जाती | इसलिए यह पूर्ण प्रमाण नहीं बनता । 
यह एक समस्या वन जाती है| दार्शनिक आज्ायों ने इसे यू सुलकाया कवि 
अखण्ड वस्तु के निश्चय की श्रपेत्षा नय प्रमाण नहीं है। वह वस्तुखण्ड को 
यथार्थ रूप से अहण करता है, इसलिए अग्रमाण भी नहीं है अप्रमाण वो है ही 
नहीं पूर्णता की अग्रेज्षा प्रमाण भी नहीं है, इसलिए इसे प्रमाणाश कहना 
चाहिए। 

अखण्डवस्तुग्राही यथार्थ ज्ञान प्रमाण होता है; इस स्थिति से वस्तु की 
खण्डशः जानने वाला विचार नय | प्रमाण का चिन्ह है--'स्पात्‌! नय॑ का 
चिंह है-- सतत! | प्रमाण॒वाक्य को स्थाद्वाद कहा जाता है और नय वाक्य को 
सदवाद | वास्तविक हृष्टि से अमोण स्वार्थ होता है और भय स्वार्थ और 
परार्थ दोनो | एक साथ अनेक धर्म कहै नहीं जा सकते, इसलिए प्रमाण का 
वाक्य नहीं बनता | वाक्य बने विना पराथे कैसे बने ? प्रमाणवाक्‍्य जो परावव 
बनता है, उसके दो कारण हैं .--- 

(१ ) अमेदबृत्ति-पाधान्य | 

(२) अमेदोपचार | 

अव्यार्थिक नय के अ्रदुसार धर्मों मे अमेद होता है और पर्यावार्भिक की 
हष्टि से उनमें मेंदर होते प्र भी अ्रमेदोपच्चार किया जाता है २९ इन दो 
निमितों से वस्तु के ऋनन्‍्त घ्मो को अमिन्‍न मानकर एक शुप् की मुख्यता से 
शखएड बस्तु का अठिएादन विवच्तित हो, तब अमाणवाक्य बनवा है ) यह 
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सकलादेश है, इसलिए इसमें वस्तु को विभक्त करने वाले अन्य गुणों की 
विषक्षा नहीं होती | 

वस्तु प्रतिपादन के दो प्रकार हैं--क्रम और यौगपद्य | इनके सिवाय 
तीसरा मार्ग नहों। इनका आधार है--भेद और अभेद की विवज्ञा। 
यौगपद-पद्धति प्रमाणवाक्य है। भेद की विवज्ञा में एक शब्द एक काल में एक 
धर्म का ही प्रतिपादन कर सकता है| यह अनुपचरित पद्धति है। यह क्रम 
की मर्यादा में परिवर्तत नहीं ला सकती. इसलिए इसे विकलादेश कहा 
जाता है। 


विकलादेश का अर्थ है---निरंश वस्तु मे गुण-मेद से अंश की कल्पना 
करना | अखणड बस्तु में काल आदि की दृष्टि से विभिन्‍न अशोी की कल्पना 
करना श्रस्वाभाविक नहीं है। 


वस्तु विश्लेषण की प्रक्रिव का आधार यही बनता हैं] विश्लेषण की 
_ अनेक दृष्टिया हैं-- 


( १) व्यवहार-हृप्टि | 

(२ ) निश्चय-दृष्टि | 

( ३ ) रासायनिक-दृष्टि | 

(४ ) भौतिक विशान-हष्ठि | हु 

(५ ) शब्द-दष्टि | 

(६ ) अर्थ-द्ष्ठि ।**आदि-आदि | 

व्यवह्र दृष्टि मे चीटी का शरीर लक, रस, रक्त जैसे पदाथों से बना 
होता. है, रासायत्रिक विश्लेषण इन पदार्थों के भीतर सच्तमूल 
(?/००ए०७४छ ) कई प्रकार के अम्ल -और क्ञार, जल, नमक आदि 
वताता है| शुद्ध रासायनिक दृष्टि के अनुसार चींठी का शरीर आइजन 
( 02008 ) -नह्द्रोजन- ( ऐ।70897 3 ज्ञाक्सीजन ( 055827 » 
गन्धक ( 5थ09]॥87 ) फासफोरतस ( शि08एए0ग5 9 और कार्बन 
( 0800०, ) के परमाणुओं का समूह है। भौतिक विज्ञानी उसे पहले तो घन 
और ऋण विद्य तूकणों का पुज्ज और फिर शुद्ध वायु तन्‍्चर का मेद बताता है। * 
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निश्चय-हाप्टि में वह पराच वर्ण, दो गनन्‍्ध, पाच रस और आठ स्पशं युक्त 
श्रौदारिक वर्गणा के पुदूगलों का समुदाय है। 

एक ही वस्तु के ये जितने विश्लेषण हैँ, उतने ही उनके द्ेत हैं--अपेत्षाएं 
हैं। इन्हे अपनी अपनी अपेज्षा से देखें तो सब सत्य हैं और बदि निरपेत 
विश्लेषण को सत्य मानें तो वह फिर हुर्नय बन जाता है। सापेक्ष नय मे 
विरोध नहीं आता और ज्यो ही ये निरपेक्ष वन जाते हैं, त्यों ही ये अतः 
एक़ान्त के पोषक वन मिथ्या बन जाते हैं | 

द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, अवस्था, वातावरण आदि के सहारे वस्ठुस्थिति 
को सही पकड़ा जा सकता है, उमका मोलिक €'प्टि-बिन्दु या द्वार्द समका जा 
सकता है| द्रव्य आदि से निरपेक्ष वस्तु को सममने का प्रयक्ष हो वो कोरा 
कलेवर हाथ आ जाता है किन्तु उसकी सजीवता नहीं आती। माकसे मे 
इतिहास के वैज्ञानिक अध्ययन के आधार पर समाज के आर्थिक ढावे की जो 
छानबीन की और निष्कर्ष निकाले, उन्हे आर्थिक पहलू की अपेक्षा मिध्या 
कैसे माना जाय १ किन्तु आर्थिक व्यवस्था ही समाज के लिए सब कुछ है 
यह झआत्मशान्ति-निरपेक्षद ष्टि है, इसलिए सत्य नहीं हैं | 

शरीर के बाहरी आकार-प्रकार में क्रमिक परिवर्तन होता है, इस दृष्टि से 
डारबिन के क्रम विक्रासबाद को मिथ्या नहीं माना ला सकता किन्तु उनसे 
आन्तरिक योग्यता की अपेक्षा रखे विना केबल -वाहरी स्थितियों को ही 
परिवततन का सुझय हेतु माना, यह सच नहीं है। > 2 

इसी प्रकार यहच्छावादी यहच्छा को, आकस्मिकबादी आक़स्मिकवा को 
कालवादी काल को, स्वमाषवादी स्वभाव को, नियतिवादी _नियत्रि को, 
देववादी देव को और पुरुषार्थवादी पुरुषायय को ही कार्य-सिद्धि का कारण ज़तलाते 
हैं, यह मिथ्यावाद है। सापेज्षदृ॒ष्ठि से सब कार्य सिद्धि के प्रयोजक हैं और 
सव सच हैं। काल वस्ठु के परिवर्तन का हेतु है, स्वभाव पृस्तु का स्वढ्षप या 
वस्तु है, नियत्ि वस्तु का झुव सत्य निम्रम है, दैव वस्तु के ' पुरुषार्थ का 
परिणाम है; पुरुषार्थ वस्तु छी क्रियाशीलता है | ५ द 

पुरुषा तंत्र हो सकता है, जब कि उस्तु सें परिवर्तन का स्वभाव हो। 
स्वमाव होने पर भी जब तक परिज्तेन नहीं होता, जब तक एसका कोई का 
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न मिले। परिवर्तन का कारण भी विश्व के शाश्वतिक नियम की उपेक्षा नही 
कर सकता और परिवर्तन क्रिया की प्रतिक्रिया के रूप में ही होगा, अन्यथा 
नहीं। इस प्रकार ये सव एक. दूसरे से सापेन्ष बन कार्य-सिद्धि के निमित्त 
बनते हैं। 


नय-दृष्टि के अनुसार न देव को सीमातिरेक महत्त्व दिया जा सकता है 
और न पुरुषाथ को | दोनों लय हैं। श्रात्मा के व्यापार से कर्म संचय 
होता है, वही दैव या भाग्य कहलाता है। पुरुषार्थ के द्वारा ही कर्म का 
सचय होता है और उसका भोग ( विपाक ) भी पुरुषार्थ के बिना नहीं होता | 
अतीत का दैव वर्तमान पुरुषार्थ पर प्रभाव डालता है और वर्तमान पुरुषार्थ 
से भविष्य के कर्म संचित होते हैं | 5 

बलवान पुरुषार्थ संचित कर्म को परिवर्तित कर सकतीं है और वलवान्‌ 
कर्म पुरपार्थ को भी निष्फल वना सकते हैं। ससारोन्मरुख दर्शा में ऐसा चलता 
ही रहता है। 

आत्म-विवेक जगने पर पुरुषार्थ में सत्‌ की मात्रा बढ़ती है, तब वह कर्म को 
पछाड देवा है और पूर्ण निजरा द्वारा आत्मा को उससे मुक्ति भी दिला 
देता है। इमलिए कर्म या भाग्य को ही सब कुछ मान जो पुक्षार्थ की 
अवहैलना करते हैं, वह दुर्नय है और जो व्यक्ति अतीत्-पुरुषार्थ के परिणाम 
रूप भाग्य को स्वीकार नही करते, वह भी दुनंय है| 
स्वार्थ और परार्थ 

पाच ज्ञानो भे चार ज्ञान मूक है और भुत ज्ञान अमूक । जितना वाणी 
व्यवहार है, वह सब भ्रुत् ज्ञान का है *'| इसके तीन भेद हैं +-- 

(१) स्वाद्ाद-भ्रुत। 

(२) नय श्रुत *% 

(३ ) मिथ्या-श्रुत या हु्न॑य भुत | 

शेप चार शान स्वार्थ ही होते हैं। श्रुव स्वार्थ और परार्थ दोनो होता है; 
शानात्मक्शुत स्वार्थ और वच्नात्मक्श्रुत परार्थ | नय वचनाएंक शुत के 
खेद हैं, इसीलिए कहा गया है--'जितने वचनपथ हैं, उतने ही नय हैं "१० 
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पर प्रतीति के लिए झतुमान या प्रत्यक्ष किसी के द्वारा शात अर्थ कहा 
जाए, बह परार्थ भ्रुत ही होगा । 
जैनेतर दर्शन केवल अनुमान वचन को ही परार्य मानते हैं) आचार 
सिद्सेन ने प्रत्यक्ष बचन की भी परार्थ माना है। “धूम है, इसलिए अभि है “7 
यह बताना जैसे परार्थ है, वैसे हो "देख, यह राजा जा रहा हैं“ भी 
परार्थ है * ० पहला अनुमान वचन है, दूसरा प्रत्यक्ष वचन | जहाँ वचन वनता 
है, वहाँ परार्थता अपने आप वन जाती है ) 
वचन-व्यवहार का वर्गकिरण॑ 
वचन-व्यवहार के अनन्त मारे है किन्तु उनके वर्ग अनन्त नहीं हैं। उनके 
मौलिक वर्ग दो हैं :--- 
( १) भेद परक | 
(२ ) अमेद-परक [ 
मेद और अमेद--ये दौनों पदार्थ के भिन्‍नामिन्न धर्म हैं। ने झमेद ते 
भेद सर्वथा प्रथक्‌ होता है और न मेद से अमेद | नाना रूपी में वस्तु--उत्ता 
है और एक वस्त॒ु-सत्ता के नाना रुप हैं | तात्यय यह है कि जो वस्ध है 
बह सत्‌ है और जो सत्‌ नहीं, बढ अवस्तु है--छुछ भी नहीं है। संत है 
एत्पाद, व्यय और औब्य की मर्यादा | इसका अतिक्रमण करे, ऐसी कोई वर 
नहीं है। इसलिए सत्‌ की दृष्टि से सव एक हैं--उत्पाद, व्यय-औष्यातमक हैं 
विशेष धर्मों की अमेज्षा से एक नहीं हैं। चेतन और अचेतन में अनैक्य हैं“ 
भेद है। चेतन की देश-काल-कत अवस्थाओं में मेद है फिर भी चेतनता की 
इंष्टि से सब चेतन एक हैं | यूं ही अचेवन के लिए समकिण । 
उत्पाद, व्यय और पव्यात्मक सत्ता यत्येक वस्तु का स्वरूप है किन्तु नई 
वस्तुओं की घत्पादक या नियामक सत्ता नहीं है| वस्तु मात्रमें उसकी उपलतिि 
है, इसीलिए, वह एक है। वस्तु-स्वरूप से अतिरिक्त दशा में व्याप्त होकर वह 
एक नहीं है। अनेकता मी एक सत्ता के विशेष स्वरुप से उद्भूत विविध रुप 
वाली नहीं है। वह सत्तात्मक विशेष स्वरुपवाली वस्तुओं की विवि 
अवस्थाश्रों से उत्तन्न होती है, इसीलिए वस्तु का स्वरूप सर्वथा एक था झनिक 
जहीं बनता। वयवाक्‍्य वस्तु प्रतिपादन की प्रद्धत है। उत्रामक 
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अखण्ड वस्तु जगत और विशेष-स्वरुपात्मक अखण्ड वस्तु॒द्विव्यों बस्तुवृत्त्या 
अवक्तव्य हैं। इसलिए नय के द्वारा क्रमिक प्तिपादन होता है। कमी वह 
सत्तात्मके या द्व्यात्मक सामान्यधर्म का प्रतिपादन करता है और कभी विशेष 
स्वत्पात्मक पर्याय धर्म का। सामान्य-विशेष दोनो धथक्‌ होते नहीं, इसलिए 
- सामान्य की विवक्षा सुझय होने पर विशेष और विशेष की विवज्ञा मुख्य होने 
पर सामान्य गौण बन जाते हैं] देखिए--जायतिक व्यवस्था की कितनी 
सामझतस्यपूर्ण स्थिति है । इसमे सवको अवसर मिलता है। दोनों प्रधान रहे, 
चह विरोध की स्थिति है! दोनों अग्रघान वन जाएं, तव काम' नहीं बनता।| 
अविरोध की स्थिति यह है कि एक दूसरे को अवसर दे, दूसरे की सुख्यता मे 
सहिष्ण बने । नयवाढ इसी प्रक्रिया से सफल हुआ है। 
नयवाद की पृष्ठभूमि 
विभिन्‍न विचारों के सघषंण से स्फुलिड़ बनते हैं, ज्योतिषुक्न से विलग 
हो नभ को छूते हैं, चण में लीन हो जाते हैं--यह एकागी इृष्टि-विन्हु का 
चित्र है। नय ऐकागी दृष्टि है। क्न्त॒ ज्योतिषुक्ञ से प्थक्‌ जा पड़ने वाला 
स्फुलिज्ञ नही। वह समग्र में व्यात रहकर एक का अहेण था नित्पण 
करता है। : 
बौद्ध कहते हैं--रूप आदि अवस्था ही वस्दु--ज्ब्य है। रुप आदि से 
फिन्‍न सजातीय क्षण परम्परा से अतिरिक्त उव्य--वस्तु नही है । वेदात्त का 
अमिमत है--ठव्य ही वस्तु है, स्प आदि गुण तात््विक नही हैं *६५ | वोह 
की दृष्टि में गुणों का आधास्क्ब्य तात्त्विक नही, इसलिए -मेद सत्य है। 
बेदान्त की दृष्टि में दृब्य के आघेय गुण तात्िक नहीं, इसलिए, अमेद सत्य है) 
प्रभाण-सिद्ध अमेद का लौप नहीं किया जा सकता, इसलिए बौदों को सत्य के 
सो रुप मानने पढे--(१) सब्ृत्ति (२) परमार्थ। मेद की दिशा में वेढान्त की 
मी यही स्थिति है। उसके अनुमार जगत्‌ चा ग्रपच आतीतिक सत्य है और 
ब्रह्म वास्तविक सत्य | भेद और अमेद के इन्द्र का यह एक निदर्शन है। यही 
नयबाद की पृष्ठसूसि है | 
नयवाद अमेद और भेद--इन दो वस्तु-धर्मों पर ठिका हुआ है। इसके 
अतुसार वस्छु अमेद और भेद की समप्ठि है। इसलिए अमेद झ्री सत्व है 
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ओर भेद भी | अमेद से मेर और भेद से अमेद सर्वधा सिन्‍न नहीं है, इसलिए 
यूं कहना होगा कि ल्वतन्त्र भ्रमेद भी सत्य नहीं है, स्वतन्त्र मेद भी चत्व नहों 
है किन्तु सापेत्त अभेद और भेद का संचलित रूप सत्य है। आधार भी सतत है, 
आधेय भी सत्य है, द्रव्य भी रुत्य है, पर्याय भी सल्ल है, जगत्‌ भी चल हैं, 
अक्न सी सत्य है, विभाव भी सत्य है, स्वभाव भी तत्व है। जो तरिकाल-अबा- 
पघित है, वह सब सत्य है।. ._ 

सत्य के दो रुप हैं, इसलिए परखने की दी दृष्टिया हैं--(१) द्व्य-दृप्ट 
(२) पर्याय दृष्टि । सत्व के दोनो स्प सापेक्ष हैं, इसलिए ये भी तापेच हैं! 
द्रब्य-दष्टि का अर्थ होगा हब्य प्रधान दृष्टि और पर्याय हृष्ठि का अर्थ पर्वाव 
प्रधान दृष्टि | ठव्य-हृष्टि में पर्याव इप्डि का गौप ल्‍प और पर्थावदृष्ठि में 
द्रव्य-दष्टि का गौण रुप अन्तरहिंत होगा | हब्य-्हष्टि अमेद का स्वीकार है 
और पर्याव-इष्ठि मेद का। दोनों की सापेक्षता भेदामेदात्मक सल्म का 
स्वीकार है। 

अमेद और मेद का विचार आध्यात्मिक और वस्त॒विनान--इन दो इृश्टियों 
से किया जाता है। जैसे :--- 

साह््य--अक्ृति पुरुष का विवेक--भेट शान करना सम्बंयू दर्शन, इनका 
एकत्व मानना मिथ्या द्शन| श 

वेदान्च--अपंच और जह्य को एक मानता सम्ब्य दर्शन, एक तत्त को 
नाना सममना मिथ्या दर्शन | रद 

जैन--चेतन और अचेतन को सिन्‍न मानना सम्यस दर्शन, इनको अमिन्‍न 
मानना मिथ्या दर्शन | हि 

- भैद-अमेद का यह विचार आध्यात्मिक हग्टिपरक है। वस्तु विज्ञान की 


दृष्टि से वस्तु उमयात्मक ( द्रब्य-प्रयायात्मक ) हैं। इसके आधार पर दो 
हष्टिया बनती है :--- 

(१) निश्चय । 

(२) व्यवद्दार | 

निश्चय दृष्टि दब्याक्यी या अमेदाशयी है | व्यवहार दृष्थि पर्यावाशबी 
या भेदान्नयी है £ 5 
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वेशन्ध और वोद्ध सम्मत व्यवहार-दृष्टि से जैन सम्मत व्ववहार-दृष्ठि का 
नाम साम्य है किन्तु स्वरुप त्ाम्व नहीं | वेदान् व्यवहार, माया या अविया 
को और बौद्ध सदृत्ति को अवास्तविक मानता है किन्तु जैन दृष्टि के अनुसार 
वह अवास्तविक नहीं है। नैंगम, सग्रह और व्यवह्र--ये तीन निश्चय दृष्टियाँ 
हैं; झूजु सूत्र, शब्द, सममिरुढ़ और एज़म्भूत--ये चार व्यवहार दृष्टियाँ *०| 
व्यवहार और निश्चय--ये दो दृष्थिया प्रकारान्तर से भी मिलती हैं २५ 

व्यवहार--स्थूल पर्याय का स्वीकार, लोक सम्मत तथ्य क्य स्वीकार | 

निश्चय--वस्तुस्थिति का स्वीकार | 

पहली में इन्द्रियगम्य तथ्व का स्वीकार है, दूसरी में प्रश्ञागम्ब सत्व 
का | व्यचहार तकवाद है और निश्चय अन्‍्तरात्मा से उद्भूत होने वाला ' 
अनुभव | 

चार्वाक की दृष्टि में सत्य इन्द्रियगम्पे है और वेदान्त की दृष्टि में सत्य 
अतीन्द्रिय है *९| जैन-दृष्टि के अनुसार टोनों सत्य हैं। निरचय बस्तु के 
सूह्म और पूर्ण स्वत्प का अंगीकार है और व्यवहार उसके स्थूल और अपूर्ण 
स्वत्प का अंगीकार | मात्रा-मेर होने पर भी दोनों में सत्य का ही अगीकार हैं, 
इसलिए एक को अवास्तविक और दूसरे को वास्तविक नहीं माना जा 
सकता | 

सुस्डकोपनिषद्‌ ( १४५ ) में विद्या के दो भेद ई--अपरा और परा। 
पहली का विषय वेद-शान और दूसरी का शाश्वत अहम जान है| इन्हे तार्किक 
और आनुभविक ज्ञान के दो रुप में व्यवहार और निश्चय नव कहा जा 
सकता है। व्यवहार-दृष्टि से जीव सवर्ण है और निश्चय दृष्टि से वह अबर्ण २९] 
जीव अमूर्स है, इसलिए, वह वस्तुत वर्णयुक्त नहीं होता--यह वास्तविक 
सत्य है। शरीरघारी जीव क्थचित्‌ मूर्त होता है--शरीर मूर्च होता है) 
जीव उससे कथचित्‌ अमिन्‍न है, इसलिए वह भी सवर्ण हैं, यह औपचारिक 


सत्य है। . है हैँ 
एक मीरा, जो :काला दीख रहा हक बह झफेद भी #; -हरा “मी है और- 
और रंग भी उसमें हैं--यह पूर्ण वथ्योक्तहि। 7: - हो 7 |“ए 


“मरा काला है --वह सत्व का एक देशीय स्वीकार है| 
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इन प्रकारान्तर से निरूपित व्यवहार और निश्चय दृष्टियों का आधार 
नयवाद की आधार-मित्ति से मिन्‍न है। उसका आधार अमेद-मेदात्मक वस्तु 
ही है। इसके अनुसार नय एक ही है--द्रिव्य पर्यावार्थिक” | वस्तुस्वेल्प 
मेदामेदात्मक है, तव नय द्वव्य-पर्यावात्मक ही दीगा | 
नय सापेक्ष होता है, इसलिए इसके दो रूप बन जाते हैं। 
(१ ) जहाँ प्रयाय॑ गौण और द्रव्य मुख्य होता है, वह द्वव्याथिंक। ' 
(२ ) जहाँ द्रव्य गौण तथा पयार्य मुख्य होता है, वह पर्यायार्थिक। 
वस्तु के सामान्य और विशेष रूप की अपेक्षा से नय के द्रव्यार्थिक और 
पर्यावार्थिक--ये दो भेद किए, वैसे ही इसके दो भेद और बनते हैं :-- 
( १) शब्दनव । 
(२) अर्थनय | 
ज्ञान दो प्रकार का होता है--शब्दाश्नयी और अर्थाश्रयी | उपयोगातर्क 
या विचारात्मक नय अर्थाश्रित ओर अतिपादनात्मक नय आगम वा 
शाव्द जान का कारण होता है, इसलिए, श्रोता की अ्रपेज्ञा वह 
शब्दाभित होना चाहिए किन्तु यहाँ यह अपेज्ञा नहीं हे। यहाँ वाच्य मे 
वाचक की प्रदृत्ति को ग्रोग-मुझ्प मानकर विचार किया गया है| अर्थन्य मे 
श्र की मुख्यता है और उसके वाचक की गौणता | शब्दनय में शब्द-अयीग 
के अनुसार श्र्थ का वोध होता है, इसलिए यहाँ शब्द मुख्य शापक वनत्ता है, 
अर्थ सौष रह जाता है। 
(१ ) वास्तविक इृष्टि को मुद्य मानने वाला अभिप्राव निरचय नये 
कहलाता है। 
(२) लीकिक हप्ठि को मुझ्य मानने बाला अभिग्राव व्यवह्वार नव 
कहलाता टे 
सात नव निश्चय नय के भेद हैं। व्यवहार नय को उपनेय सी कईदी 
जाता है। व्यवहार उपचरित हैं| श्रच्छा मेंह बरसता है, तव कहां जाता 
“अनाज बन्‍स रहा ै॥” यहाँ कारण में कार्य का उपचार है। मेंद्र वो 
अनान का कास्म है, उसे आओपेक्षासश घास्योत्पादक हृष्टि की प्रदुझृशवा 
॥गने के लिए चनाए स्मना था गया ज्यए, घट उनित है किनयु छते पाये 
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ही समझ लिया जाए, वह सही दृष्टि नहीं । व्यवहार की बात को निश्चय 
की दृष्टि से देखा जाए, वहाँ वह मिथ्या बन जाती है। अपनी मर्वादा में यह 
सत्य है। सात नव से जो व्यवहार है, उसका झर्थ उपचार या स्थूलइप्टि 
नहीं है। उसका अर्थ है--विभाग या भेद | इसलिए इन दोनो में शब्द-साम्य 
होने पर भी अर्थ साम्य नहीं है | 

( ३ ) शान को सुझख्य मानने वाला अमभिप्राय ज्ञान नव कहलाता है | 

(५) क्रिया को मुख्य मानसे बाला अभिप्राय क्रियानय कहलता है 
आदि-आदि। 

इस प्रकार अनेक, असख्य या अनन्त अपेक्षाएँ बनती हैं | वस्तु के जितने 
सहमाबी ओर क्रममावी, सापेक्ष और परापेत्षु धर्म हैं, उतनी ही अपेन्षाए हैं। 
अपेक्षाए स्पष्ट वोध के लिए होती हैं। जो स्पष्ड बोध होगा, बह सापेक्ष 
ही होगा | 
सत्य का व्यास्याद्वार 


सत्य का सज्षात्‌ होने के पूर्व सत्य की व्याख्या होनी चाहिए. ] एक सत्य 
के अनेक रूप होते हैं। अनेक रुपी की एकवा और एक की अनेक स्पता ही 
पंत हैं। उसकी व्याख्या का जो साधन है, वही नय है | सत्व एक और 
अनेक भाव का अविभक्त रूप है, इसलिए उसकी व्याख्या करने वाते नय भी 
परचपरत्तापेन्ष हैं। - 

सत्य अपने झापमे पूर्ण होता हैं । न तो अनेकत्ता-निरपेक्ष एकत्ता सत्य है 
और न एकता-निरपेत्ष अ्नेक्ता । एकता और अमेदता का समन्वित तप ही 
पूर्ण सत्य है | सत्य की व्याख्या वस्त, चेत्र, काल और खबस्था डी अपेत्ता ने 
होती है। एक के लिए जो शुरु है, वही दूसरे के लिए लघु, एक के लिए जो 
देर है, वही दूसरे के लिए निकट, एक के लिए जो उध् है, वही दूसरे के लिए 
निम्न, एक के लिए -नो सरल है, वही दूसरे के लिए ब#। जपरेज्षा के बिना 
इनकी व्याद््या नहीं हो तञूिवी ! शुरू और लघु क्या है? दूर और निकट 
क्या है? ऊरध्य और निम्न क्या है ? सरल छोर बक दया ६ !--अन्ह नेत्र 
आदि की निरपेक्ष स्थिप्ति में इनका उत्तर नहीं दिया जा नब्मा | या स्थिति 


५5. 


पएरगय का घपने से मद् ज्गत्‌ के साथ रामपन्प उसे एर इसमी ” पिल्‍्लू दा 


३७६ | जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व, 


वाह्मजयत्‌-निरपेज्ञ अपनी स्थिति'मी अपेक्षा से मुक्त नहीं है। कारण कि 
पदाथ अनन्त गुणों का सहज सामझेत्य है। उसके सभी गुण, धर्म था शक्तिवा 
अपेज्ञा की श्र्नक्ष में यूबे हुए ह। एक गुण की अपेत्षा पदार्थ का गो 
स्वरुप है, वह उसकी अपेक्षा से है, दूसरे की अपेज्ा से नहीं। चेतन पदार्य 
चैतन्य गुण की अपेक्षा से चेतन है किन्तु उमके तहभाजी अस्तित्व, बस्खुल 
आदि शुणों की अपेक्षा से चेतन पदार्थ की चेतनशीलवा नहीं है। अनन्त 
शक्तियों और उनके अनन्त कार्य या परिणामी की जो एक संकलना, समन्वय 
या शखला है वही पदार्थ है। इसलिए विविध शक्तियों और तज्जनिद विषिध 
परिषामों का अषिरोधमाव सापेक्ष स्थिति में ही हो सकता है ) 
नय का -द्दे श्य 
“स्रल्वेि पि णयाणं, वहुबिह वत्तव्वव णिसामित्ता] 
ते सब्मेणयचितुद्ध, जं॑ चरणगुणट्ित्रो साहू॥” 
--भद्ववाहु---त्रावज्यक नियु कि १५५४ 
चरण गुष स्थिति परम माध्यस्थ्वस्प है। वह राग-द्रैप का विलय होने फे 
मिलती है। नय का उद्देश्य है--पराध्यस्थ्य बढ़े, मनुष्य विचार सहिपू बने; 


नानाग्रकार के विरोधी लगने वाले विचारों मे समन्वय करने की योग्यता 
विकत्तित हो | 


कोई भी व्यक्ति त्तदा पदार्थ को एक ही दृष्टि से नहीं देखता | देश, कात 
शरीर स्थितियों का परिवतन होने पर दर्शक की हृष्ठि में भी परिवर्तन 
होता है। यही स्थिति निलूपण की है। वक्ता का भुक्ाव पदार्य की झोर होगा 
ती एसकी वायी का झारपंण मी उसे वी और होगा) यही बात पदार्थ री 
सयम्था के जियय में ह। सुन्‍्में वाले को वक्ता की विवन्ना समकनी होगी। 
उसे समसने फे लिए उसके पाग्पासिकऋक वातावरण, द्वव्य/ चेन, काल और 
भार को उमसता होदा ) जितज्ञा के पाव रुप बनते हैं-- 
( ६) दब्प नये विवेक “*दूष में ही सिदास और तए आईि होते ।। 
(२ ) परसंध की पिवक्षा- नमिदाय छीर रूप शब्ारि ही दूध £ 
(३ )2ण है चरम्तित झाप की पिउणा स्य्ा। 


(४ ) परप के अफिस्स मात्र री फिपछा नकिटास हि शप ऋाटि 5) 
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(५ ) धर्म-धर्मि-सम्बन्ध की विवक्षा-*-दूध का मिठास, तय आदि | 
इनके बगगीकरण से दो दृष्टिया बनती हैं :-- 
( १) द्रव्य प्रधान या अभेद प्रधान | 
(३ ) पर्वाव प्रधान या भेद-प्रधान | 
मय का रहस्य यह है कि हम दूसरे व्यक्ति के पिचारों को उसी के 
अमिप्रायानुकूल समझने का यत्र बरें | 
नय॑ का रवरूप 
कथनीय वस्तु दो हैं :-- 
( १) पदार्थ-हब्य । 
(२ ) पदार्थ की अवस्थाए--पर्याव | 
अमिप्राय व्यक्त करने के साधन दो हैं :--- 
(१) झर्ष 
(२ ) शब्द 
श्यय के प्रफार दो हैं :-- 
(१) सामान्य| 
(२ ) बिशेष | 
शब्द की प्रवृत्ति झे हेतु दो हैं +-- 
(१) रुदि। 
(२) स्मुर्पात्त 
स्युत्नत्ति प्रयोग फे शरण दो है -- 
६ १) गामान्य निर्मित | 
(२ ) ठजालमायी निम्मिए | 
(५ ) नेपम--रापमाम्य- पे के सदुद नपर बा निनप5 नश्ट्र जप 54) 
( ३ )हमा-चैरद सामान्य का निशयप रा नए +। 


डै ०, कि लतभे ओम" ं 
(१ ) परणयार+मेबण किेय छा शिरा शापाप न३ * । 


220 ५ 
(४)"इश-घइफ्े किन शा निया पापा ० १। 


६ ४ ) रप--मन मे होफी पी कर मा प्रनजि आने कननट्राप दतण 


7 
जे 
टू र॑ 
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(६ ) सममित्ट--ध्युतत्ति ते होने वाली शब्द की प्रवृत्ति झा अमिप्राव 
सममित्दू नव है। 
(७ ) एवम्भूत--बार्तमानिक या वत्कालभावी व्युतत्ति से होने वाली शब्द 
की प्रदृत्ति का अभिग्राय एक्म्मूत नव है 
इस प्रकार सात नयों से शाब्दिक और आर्थिक, वास्तविक और व्यावहारिक 
ठ्राव्यिक और पार्याविक, समी प्रकार के अभिप्राय संगहीत हो जतते हैं 
इसलिए प्रत्येक नय का विशद रूप समझना आवश्यक है | 
वैग्त हक 
तादातय की अपेज्ञा से ही सामान्व-विशेेष की भिन्‍नता का उमर्थन्‌ किया 
जाता है| यह दृष्टि नैगमतय है। यह उमयप्राही- दृष्टि है। वामात्व और 
विशेष, दोनो इसके विषय हैं। इससे सामान्य-्विशेषात्मक वस्तु के एक देश 
का वोध होता है। ठामात्य और विशेष स्ववन्चर पदार्थ है--इस कपाद्ईप्ट 
को जैन दर्शन स्वीकार नहीं करता) कारप, सामान्य रहित विशेष और 
विशेष-रहित सामान्य की कहीं मी ग्रतीति नही होती- ये दोनो पदार्ष के 
धर्म हैं। एक पदार्थ की दूसरे पदार्थ, देश और काल में जो अलुदृचि होती है 
वह सामान्य-अंश है और जो व्यादृत्ति होती है, वह विशेष-क्श | फेवर 
अलुद्ृत्ति रूप या केवल व्यावृत्ति-त्प कोई पदार्थ नही होता । जिस पदार्थ की 
जित समय दूसरों से अनुबृत्ति मिलती है, उतकी उत्ती समय दूसरों से न्याहृति 
भी मिलती है| न 
सामान्य-विशेषात्मक पदार्य का शान प्रमाण ते हो सकता है। अडझरड 
वस्तु प्रमाण का विषय है| सय का विषय उसका एकाश है] मैंगम नय बोध 
कराने के अलेक मार्गों का स्पर्श करते वाला हैं, फिर भी अमाण नहीं ह। 
अमाण में सब धर्मो को मुख्य स्थान मिलता है। यहदों सामान्य के मुख्य होते 
पर विशेष नौण रहेगा और विशेष के सुझ्य बनने पर चामान्य गौय। दोनों 
को यया स्थान मुख्यता और ग्रैयता मिलती है। संत्रहमय केवल चामान्च अंश 
'का अहण करता है और व्यवहयरनय केवल विशेष अंश का ) -मैयम तब दोद़ों 
ई सामान्य-विशेष ) की एकाभ्यता का साधक है । 
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प्रमाण की दृष्टि से द्रव्य और पर्याय में कथचित्‌ भेद और कथचित्‌ 
अमेद है | उससे भेदामेद का युगपत्‌ अहण होता है। 


सैंगममय के अनुसार द्वव्य और पर्याय का सम स्थिति में युगपत्‌ अहण 
नहीं होता | अमेद का अहण भेद को गौण वना डालता है और मेद का अहण 
अमेद को | मुख्य प्रछूघणा एक की होंगी, प्रमाता जिसे चाद्देगा उसकी होगी | 
आमन्‍्द चेतन क्रा धर्म है। चेतन में आनन्द है--इस विवत्ञा में आनन्द मुख्य 
बनता है, जो कि भेट है--चेतन की ही एक विशेष अवस्था है। “आनन्‍डी 
जीव की बात छोडिए”--इस विवज्ञा मे जीव मुख्य है, जो कि अमेद है 
आनन्द जैसी अनन्त सूहम-स्थूल विशेष अवस्थाओं का अधिकरण है । 


नैंगमनय भावों की अमभिव्यज्ञना का व्यापक स्रोत है। “आनन्द छा 
रहा है”--यह ऋजुसूत्र नय का अमिप्राय है। इसमें केवल धर्म या भेद की 
अभिव्यक्ति होती है| “आनन्द कहाँ /?--यद उससे व्यक्त नही होता । “द्रव्य 
एक है””---यह सग्रह नय का अमिग्राय है किन्तु द्रव्य में क्या है ?--यह नहीं 
जाना जाता । “आनन्द चेतन में होता है? और उसका अधिकरण चेतन 
ही है, यह दोनो के सम्बन्ध की अभिव्यक्ति है। यह नैगमनय का अभिप्राय 
है। इस प्रकार गुण-शुणी, अवयव-अवयवी, क्रिया-कारक, जाति-जातिमान्‌ 
आदि में जो भेटामेद-सम्बन्ध होता है, उसकी व्यञ्ञना इसी दृष्टि से होती है | 
पराक्रम और पराक्रमी को सर्वथा एक माना जाए तो वे वस्तु नही हो सकते। 
यदि उन्हे सर्वधा दो माना जाए तो उनमें कोई सम्बन्ध नही रहता। वे 
दो ईं--यह भी प्रतीतति-सिद्ध है, उनमें सम्बन्ध है--यह मी अतीति-सिद्ध है 
किन्तु हम दोनों को शब्दाश्रयी जान द्वारा एक साथ जान सके या कह सरके-- 
यह प्रतीति सिद्ध नहीं, इसलिए नैगमर्वष्टि है, जो अमुक धमे के साथ अम॒क 
धमम का सम्बन्ध वताकर यथा समय एक दूसरे की मुख्य स्थिति को अहण कर 
सकती है। “पराक्रमी हनुमान” इस वर्णन शैली में हचुमान्‌ की मुख्यता होगी ) 
हनुमान के पराक्रम का वर्णन करते समय उसकी ( पराक्रम की ) मुख्यता 
अपने आप हो जाएगी। वर्णन की यह सहज शैली ह्वी इस दृष्टि का 
छाघोरे है। 
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इसका दूसरा आधार लौक-व्यवह्वार भी है| लोक-व्यवहार में शब्दों के 
जितने और जैसे अर्थ माने जाते हैं, उन सबको यह दृष्टि मान्य करती है । 

तीसरा आधार उकल्प है | सकहप की सत्यता नैंगम दृष्टि पर निर्मर है। 
भूत को वर्तमान मानना--जो कार्य हो चुका, उसे हो रहा है--ऐसे मानता 
सत्य नहीं है | किन्तु सकहप या आरोप फी दृष्टि से सत्य हो सकता है। 

इसके तीन रूप बनते हैं :--- 

१--समूत पर्याय का वर्तमान पर्याय के रूप में स्वीकार ( अतीत में वर्तमान 
का संकल्प ) . *भूतनैगस | 

२--अपूर्स बर्तमान का पूर्ण वर्तमान के रुप में स्वीकार ( झनिषन्रक्ति 
वर्तमान में निषन्नक्रिय वर्तमान का संकल्प ). ** वर्तमान नेगम। 

३--भविष्य पर्याय का भूठपर्याय के रुप में स्वीकार ( मविष्य में मूत का 
संकल्प ) ** “मावीनैगम। 

जयन्ती दिन मनाने की सत्यता भूत मैंगम की दृष्टि से है। रोटी पकानी 
शुरु की है| किसी ने पूछा आज क्या पकाया है उत्तर मिलता है “““रोटी 
पकायी है ।” रोटी पकी नहीं, पक रही है फिर भी वर्तमान नैगम की अपेत्ा 
“प्रकाई है” ऐसा कहना सलत्व है। 

क्षमता और योग्यता की अपेक्षा अकवि को कवि, अविद्दान्‌ को पिंद्वान 
कहा जाता है। यह तमी सत्य होता है जब हम, भावी का भूत में उपचार है; 
इस अपेक्षा को न भूलें 

नैगम के तीन भेद होते हैं .-- 

(१) हच्य-नैगम | 

(२) पर्याय-नैगम | 

(३) द्वब्य-पर्याय नेंगम | 

इनके कार्य का कम यह है .--- 

(१) दो वस्तुओ का ग्रहण | 

(२) दो अवस्थाओं का महण | 

(३) एक वस्तु और एक अवस्था का अहण | 

नैगम नय जैन दर्शन की अनेकान्त दृष्टि का प्रतीक है। जैन दर्शन के अ्रतुवार 
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नानाल और एकल दोनो सत्य हैं। एकत्व निरपेक्षतानातव और नानाख- 
निरपेज् एक्त्व--ये दोनो मिध्या हैं | एकत्व आपेक्षिक सत्य है। गोल की 
अपेज्ष से सव गायों में एकत्व है। पशुल की अपेक्षा से गायो और अन्य 
पशुझो में एकत्व है | जीवत्व को अपेक्षा से पशु और अन्य जीवो में एकल्व है | 
ड्ब्यत्न की अपेत्ता से जीव और झजीब में एकत्व है | अखिल की अपेक्षा से 
समृचा विश्व एक है | आपेक्तिक-सत्य से हम वास्तविक सत्य की ओर जताते हैं, 
तब हमारा इृष्टिकोय मेद-बादी वन जाता है। नानात्व वास्तविक सत्य है| 
जहाँ अलित्व की अपेक्षा है, वहाँ विश्व एक है किन्तु चैतन्य और अचेतन्य, 
जो अत्यन्त विरोधी धर्म हैं, की अप्रे्ा विश्व एक नहीं है। उसके दो रूप हैं-- 
(१) ेतन जगत्‌ (२) अचेतन जगत्‌ | चेठन्‍्य की अपेक्षा चेतन जगत्‌ एक ह् 
किन्तु स्वस्थ चैतन्य की अपेक्षा चेतन एक नहीं है। वे अनन्च हैं। चेतन का 
वरास्विक रूप है-स्वात्म प्रतिष्दान| सत्येक्र पढार्थ का शुद्ध सप, यही 
स्वप्रतिष्ठान है | वास्तविक रूप भी निरपेज्ञ सत्य नहीं है स्व॒ में वा व्यक्ति 
में चैतन्य की पूर्णवा है। वह एक ज्यक्ति--वेतन अपने समान अन्य चेंवन 
व्यक्तियों से सवंधा मिन्‍न नहीं होता, इसलिए उनमें सजातीयता या सापेचंता 
है। यही तथ्व आगे वढ़ता है| 

चेतन और अचेतन में भी सर्वथा मेद ही नहीं, अमेद भी है। भेद है वह 
चैतन्य और अचेतन्य की अपेक्षा से हे। वव्यत्व, वच्चुत्त, अत्तित्व, परस्परा- 
सुग्मत्व आदि-आदि असस्य अपेक्षाओं से उनमे अमेद है | 

दूमरी रृष्छि से उनमें स्वथा अमेद ही नहीं मेद भी है। अमेद अखिल 
आदि की अपेज्या से है, चैतन्य की अपेक्षा से मेंद भी है | उनमे स्वत्य-मेंद है, 
इसलिए, दोनो की श्र्थक्रिया मिन्‍न होती है| उनमे अमेद भी है, इसलिए 
दोनों में शेय शायक, आह्य-याहक आदि-आदि सम्बन्ध हैं । 


अमेद और भेद में वादात्म्य सम्बन्ध है--शकात्मकठा हैं | सम्बन्ध दो से 
होता है। केवल भेद या केवल असेद मे कोई सम्बन्ध नहीं हो सकवा ! 

अमेद का -- 

शुद्धस्प ईै--पत्तारूप सामान्य या निर्विकल्पक महासतता | 


अशुद्धत्प है--अवान्तर सामान्य ( सामान्वविशेषोमयात्मक सामान्य ) 
भेद का+- 
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(१) शुद्धलप है--अन्‍्त्यस्वत्प--च्यादृत्ति | 

(२) अशुद्धरूप दै--अवान्तर-पिशेष | ल 

संग्रह समस्वय की दृष्टि हैं और व्यवहार विभाजन की | ये दोनो रह 
तमानान्तर रेखा पर चलसे वाली हू किन्तु इनका गति-क्रम विपरीत है। 
सप्रह-दप्दि सिमटती चलती है, चलते-चलते एक हों जाती है। व्यवहार दा 
खुलवी चलती है--चलने-चलने अनन्त हो जाती है | 


जीव 


किलर 
सिद्ध संततारी 


रे ६ 
(ह४ गुरत्या तक 










कैबली सपा 


“+-+-- 


घीष मोह टष्शाल्त कर 
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] 

अकृपायी सकपायी 
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सृक्ष्म क््पायी बादर क्यापी 
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अग्रमच प्रगत्त 


जेन दर्शन के मौलिक तरँव [ ३८३ 


यदि सव पदाथों में सर्वथा अमेद ही होता--वास्तविक एकता ही होती 
तो व्यवहार नय की ( मेंद को वास्तविक मानने की ) बात चुट्पूर्ण होती। 
इसी प्रकार सब पदाथों मे स्वंधा मेद ही होता, वास्तविक अनेक्ता ही होती 
तो सप्रह-दृष्टि की ( अमेद को वास्तविक मानने की ) वात सत्व नहीं होती | 

चैतन्य गुण जेसे चेतन व्यक्तियों में सामझल्य स्थापित करता है, वैसे ही 
वदि यही ग्रुण अचेतन व्यक्तियों का चेतन व्यक्तियो के साथ सामझस्य स्थापित 
करता तो चैतन्य धर्म की अपेक्षा चेतन और अचतन को अत्वन्त विरोधी 
मानने की स्थिति नहीं आती। चेतन और अचेतन से अन्य धमों हारा 
सामज्ञस्थ होने पर भी चेतन धर्म द्वारा सामझस्य नही होता । इसलिए भेद 
भी तात्तिक है। सत्ता, दृब्यत्ष आदि वर्मा के द्वारा चेतन और अचेतन 
भें यदि किसी प्रकार का सामझस्य नहीं होता तो दोनो का अधिकरण एक 
जम्त्‌ नहीं होता | वे स्वरुप से एक नहीं हैं, अधिकरण से एक हैं, इसलिए 
अभेद भी तात््विक है। 


अमेद और भेद की तात्त्विकता के कारण भिन्न-भिन्न हैं। सत्ता या 
अन्तित्र अमेद का कारण है, वह कमी भेद नहीं डालता | हमारी अमेदपरक- 
दृष्टि इसके सहारे बनती है। 

विशेष धर्म या नास्वित्व ( जैसे चेतन का चैतन्य ) भेद का कारण है। 
इसके सहारे भेद-परक दृष्टि चलती है | 

चस्तु का जो समान परिणाम है, वही सामान्व है। समान परिणाम 
असमान परिणाम के विना हो नहों सकता | 

असमानता के बिना एकता होगी, समानता नहीं | वह अनमान पस्णिम 
ही विशेष है ३१ 

नेगम दृष्टि अमेद और भेद शक्तियों की एकाश्रवता के द्वारा पदार्थ को 
अमभेदक और भेदक धर्मों का समन्वय मानकर अमेद जौर भेद की वाक्तविक्ता 
का समर्थन करतो है | उम्रह और व्यवह्यर--वे दोनों क्रमश- अमेद और भेद को 
सुख्य मानकर इनकी वास्तविकता का समर्थन करने वाली दृष्टियों हैं। 
व्यवहार नय 





वह ( १ ) उपचार-बहुल हर ( २) लौकिक होता टे । 
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(१) उपचारवहुल--यहाँ गौय-द्ृत्ति से उपचार प्रधान होता है 
जैसे--पर्वत जल रहा है--यहाँ प्रचुर-ठाह प्रयोजन है। मार्ग चल रहा हैं 
यहाँ नेरन्तर्य प्तीति प्रयोजन है | 

(२ ) लोकिक-भौरा काला है। 


कऋेजुपत्र 

यह वर्दमानपरक दृष्टि है। यह अतीत और भविष्य की वास्तविक सत्ता 
स्वीकार नहीं करती | अतीत की क्रिया नष्ट हो चुकती है। भविष्य की क्रिया 
प्रारम्भ नहीं होती | इसलिए भूतकालीन वस्तु और भविष्यकालीन पस्तु न 
तो अर्थक्रिया-समर्थ ( अपना काम करने मे समर्थ ) होती है और न प्रमाण की 
विषय वनती है| वस्तु वही है जो अर्थक्रिया-समर्थ हो, प्रमाण का विषय वने। 
ये दोनों बातें वार्तमानिक वस्तु में ही मिलती हैं। इसलिए पही तालिक 
सत्य है? अतीत और मविष्य में तुला! तुला नहीं है। 'ठुला उसी उमय 
ठुला है, जब उससे तोला जावा है। 

इसके अनुसार क्रियाकाल और निष्ठाकाल का आधार एक द्रव्य नहीं हो 
सकता ] साध्य-अवस्था और साधन अवस्था का काल मिन्‍न होगा, तव मित्र 
काल का आधारभूत दूब्य अपने आप भिन्‍न होगा। दो अवस्थाएं 
समन्वित नही होती | मिन्‍न अवस्थावाचक पढाथों का समन्वय नहीं होता | 
इस प्रकार यह पौर्वापय, कार्य-क्रारण आदि अवस्थाओं की स्वतन्त्र सत्ता की 
समर्थन करने वाली दृष्टि है| 
शब्दनय 


शब्दनय मिन्‍न-मिन्‍न लिट्ठ, वचन आदि युक्त शब्द के मिन्‍न-मिनन्‍न हर्ष 
स्वीकार करता है| यह शब्द, रूप और उप्के झ्र्थ का निवामक है। 
व्याकरण की लिज्ने, चचन आदि की अनियासकता को यह प्रमाण नहीं 
करता ] इसका अभिप्राव यह है :-- 

(१ ) एलिह का वाच्य अर्थ स्त्रीलि् का वाच्य अर्थ महीं बन सकता | 
पहाड़! का जो अर्थ है वह पहाड़ी! शब्द व्यक्त नहीं कर सकता | इसी प्रकार 
स्त्रीलिह् का वाच्य अर्थ पुल्लिंग का वाच्य नहीं वनता । नदी! के लिए 
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निदों शब्द का प्रयोग नहीं किया जा सकता | फलित यह है--जहाँ शब्द 
का लिड्-मेद होता है, वहाँ अर्थ-मेद होता है | 

(२ ) एक वचन का जो वाच्य अर्थ है, वह वहुवचन का वाच्या् नहीं 
होता। बहुबचन का वाच्य-श्र्थ एक वचन का वाच्यार्थ नहीं बनता। 
“अनुष्य है” और “मुष्य हैं? ये दोनों एक ही अर्थ के वाचक नहीं बनते | 
एकत्वे की अवस्था वहुत्व की अवस्था से मिन्‍न है। इस प्रकार काल, कारक 
रुप का भेद अथ-भेद का अयोजक बनता है | 

यह हृष्टि शब्द-प्रयोग के पीछे छिपे हुए इतिहास को जानने में बड़ी 
सहायक है| सक्रेत्-काल में शब्द, लिद्ठ आदि की रचना प्रयोजन के अनुरूप 
बनती है | वह रूढ जैसी वाद में होती है। सामान्यतः हम 'स्वुतिः और 
'स्तोन' का प्रयोग एकार्थक करते हैं. किन्तु वस्ठुतः ये एकार्थक नहीं हैं। एक 
रलोकात्मक मक्ति काव्य स्तुति! और वहु श्लोकात्मक-मक्ति काव्य स्तोन्र! 
कहलाता है २५ थुत्र! और पुत्री! के पीछे जो लिड्-मेद की, तुम! और 
आपके! पीछे जो बचन-मेद की भावना है, बह शब्द के लिज्ञ और बचन-मेद 
द्वारा व्यक्त होती है। शब्द-नय शब्द के लिह्, वचन आदि के द्वारा व्यक्त 
होने वाली अवस्था को ही तात्तिक मानता है| एक ही व्यक्ति को स्थायी 
मानकर कभी तुम! और कमी “आप! शब्द से सम्बोधित किया जा सकता है 
किन्तु शब्दनय उन दोनो को एक ही व्यक्ति स्वीकार नही करता | (ुम' का 


वाध्य व्यक्ति छघुया प्रेमी हैं, जब कि आप का वाच्य शुरू या 
सम्मान्य है| 


समभिरूढ 


एक वस्तु का दूसरी वस्तु में सक्रमण नहीं होता। प्रत्येक वस्तु अपने 
स्वस्प में निष्ठ होती है। स्थूल दृष्टि से हम अनेक वस्तुओं के मिभ्रण या 
सहस्थिति को एक वस्तु मान लेते हैं किन्तु ऐसी स्थिति मे भी प्रत्येक वस्तु 
अपने-अपने स्वरूप में होती है | 

जैन दर्शन की भाषा में अनेक वर्गणाए और विज्ञान की भापा में अनेक 
गैसे ( ५४४८४ ) आकाश-मडल में व्यास हैं किन्तु एक साथ व्याप्त रहने पर 
भी वे अपने-अपने स्वरूप से हैं! सममिरूढ़ का अमिय्राय यह है कि जो 
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वस्तु जहाँ आरूदू है, उसका वहीं प्रयोग करना चाहिए | यह दृष्ठि वैशानिक 
विश्लेषण के लिए. बहुत उपयोगी है| स्थूल्न दृष्टि में घट, बुढ, क्ुम्म का अर्य 
एक है| सममिरूढ इसे स्वीकार नहीं करता | इसके अनुसार घटी शब्द का 
ही अर्थ घट वस्तु है, छुट शब्द का अर्थ घट वस्तु नही; घट का बुट में सक्रमण 
अवस्तु है। घट” यह वस्तु है, जो माथे पर रखा जाए। कहाँ बड़ा कही चौडा 
और कहीं सकडा--यू जो कुटिल आकार वाला है, वह कु! है ?* माथे पर 
रखी जाने योग्य अवस्था और कुटिल आकृति की अवस्था एक नहीं है। 
इसलिए दोनो को एक शब्द का अर्थ मानना भूल है। अर्थ की अवस्था के 
अनुरूप शब्दग्रयोग और शब्दग्रयोग के अनुरूप अर्थ का बोध हों, तभी सही 
व्यवस्था हो सकती है। श्र की शब्द के प्रति और शब्द की अर्थ के प्रति 
नियामकता न होने पर वस्तु साकये हो जाएगा | फिर कपड़े का अर्थ पडा 
और घडे का अर्थ कपड़ा न समझमे के लिए नियम क्या होगा। कपडे का 
अथ जैसे तन्तु-समुदाय है, बैसे ही मृए्मय पात्र भी हो जाए और सब कुछ हो 
जाए तो शब्दानुसारी प्रवृत्ति-निवृत्ति का लोप हो जाता है, इसलिए शब्द को 
अपने वाच्य के प्रति सच्चा होना चाहिए। घट अपने अर्थ के प्रति सच्चा रहे 


सकता है, पट या कुट के अर्थ के प्रति नही | यह नियामकता या सचाई हो 
इसकी मौलिकता है | 


एकम्पूत 


सममिरूढ में फिर भी स्थितिपालकता है। वह अतीत और भविष्य वी 
क्रिया को भी शब्द-प्रयोग का निमित्त मानता है | यह नय अतीत और भविष्य 
की क्रिया से शब्द और अर्थ के प्रत्ति नियम को स्वीकार नहीं करता | सिर 
पर रखा जाएगा, रखा गया इसलिए बह घट है, यह नियमक्रिया शत्य है। 
घट वह है, जो माथे पर रखा हुआ हे। इसके अनुसार शब्द अर्थ की 
वर्तमान-चेष्टा का प्रतिविस्व होना चाहिए। यह शब्द को अर्थ का और अर्थ 
को शब्द का नियामक मानता है। घट शब्द का वाच्य छर्थ बही है, जो 
पानी लाने के लिए मस्तक पर रवखा हुआ है--वर्तमान प्रवृत्तियुक्त है| पट 
आअब्द भी बही है, जो घट-क्रियायुक्त अर्थ का प्रतिपादने करे। 
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विचार की आधारभित्ति है 

विचार निराश्रय नहीं होता] उसके अवलम्बन तीन हैं--( १) ज्ञान 
(२) अर्थ (३) शब्द 

(१)जो विचार संकल्प-प्रधान होता है, उसे ज्ानाश्रयी कहते है! 
नैगम नय शानाश्रयी विचार है 

(२ ) अर्थाश्रयी विचार वह होता है, जो अर्थ को प्रधान मानकर चले | 
संग्रह, व्यवहार और ऋजुसूत्र--वह अर्थाश्रवी विचार है| यह अर्थ के अमेद 
और भेद की मीमासा करता है। 

(३ ) शब्दाश्रयी विचार वह है, जो शब्द की भीमासा करे| शब्द, 
समभिरूढ और एवम्भूत--ये तीनो शब्दाश्रयी विचार हैं | 

इनके आधार पर नयो की परिभापा यूँ होती है :-- 

(१) नैश्म--संकल्प या कल्पना की अपेक्षा से होने बाला विचार | 

(२ ) सप्रह--समूह की अपेक्षा से होने वाला विचार | 

(३ )व्यवहार-व्यक्तिकी” ? ? ? 

(४ ) ऋजुसज--बर्तमान अवस्था की अपेक्षा से होने वाला विचार | 

(५ ) शब्द--यथाकाल, यथाकारक शब्दप्रयोग की अपेक्षा से होने बाला 

विचार। 
(६ ) समभिरूद--शब्द की उत्पत्ति के अनुरूप शब्दप्रयोग की अपेक्षा 
से होने वाला विचार | 
(७ ) ख़म्भूत--व्यक्ति के कार्यानुरूप शब्दप्रयोग की अपेक्षा से होने 
ताला विचार | 

नयविभाग «« सात दृष्टिबिन्दुअर्था श्रित ज्ञान के चार रुप बनते हैं | 

(१ ) सामान्य-विशेष उमयात्मक के अर्थ नैगमदृष्टि ) 

(२ ) सामान्य था अमिन्‍न अर्थ संग्रह-दष्टि 

(३) विशेष या मिलन अर्थ- व्यवहार-दृप्टि 

(४ ) बर्तमानवर्ती विशेष झआर्थ- ऋजुसूच दृष्टि 

एहली दृष्टि के अनुसार अमेदशु्य॑ मेठ और भेदशत्य अमेद स्प झण 
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नही दीता | जहाँ अमेद रूप प्रधान वनता है; वहाँ मेदरूप गौण वन जात है 
और जहाँ मेद्हप मुख्य वनता है, वहाँ श्रमेददप गौण। अमेद और भेद, वो 
पृथक प्तीत होते हैं, उसका कारण दृष्टि का गौण-सुझयमाव है, किला उसे 
स्वरुप की प्थकता नहीं | 

दूतरी दृष्टि में केबल श्रर्थ के अनन्त धर्मों के अमेद की विवत्षा मुह 
दोती है। यह मेद से अमेंद की ओर गति है। इसके अनुमार पदार्थ में सह 
भावी और क्रममावी अनन्त-धर्म होते हुए भी वह एक माना जाता है। 
सजातीय पदार्थ सहया में अनेक, असख्य या अनन्त होने पर भी एक भाते 
जाते हैं| विजातीय पदार्थ प्रथक्‌ होते हुए भी पदार्थ की सत्ता में एक वन 
जाते हैं | यह मध्यम था अपर सम्रह बनता है। पर था उन्कृष्ट सम्रह में व्द्धि 
एक बन जाता है। अ्रस्ति-सामान्य से परे कोई पदार्थ नहीं। अस्तिल वी 
सीमा में सव एक वन जाते हैं, फलतः चिश्व एक सद-अविशेष था धत्‌सामान्य 
बन जाता है | 

यह दृष्टि दो धर्मों की समानता से प्रारम्म होती है और शमूचे जगत की 
समानता में इसकी परि समासि होती है अमेद चरम कोटि तक नहों पहुंचता, 
तब तक झपर सम्रह चलता है। 


तीसरी इप्टि ढीक इससे विपयीत चलती है। बह अप्रेद से भेद की शोर 
जाती है। इन दोनों का ज्षेत्र तल्य है। फेवल दृष्टि-मेद रहताई। गूमगी 
दाष्धि सर में शमेर ही अमेद देसती है और इसे सब में मेद ही मेद दीगा 
पट्ता है। दूसरी समेदाश प्रधान या निश्चय दृष्टि £, बह है भें था 
उपयोगिता प्रधान दृष्टि ) द्रव्यत्व से छछ नहीं वनता, उपयोग हत्य हीं 
होता है। गोत्य दूध नहीं देता, दूध गाय देती है| 


, 


<7', 


पी टॉप्टि जग्म गेर वी दृष्डि १। यैसे पर-सप्रह में श्रगेद खरम गीरटि 
सका पेंच जादा “-पिज्त एंव बने जाता है बैंसे ही देखे भेर चर भर 
खा7 | झार सम खर रपशार फ्ेयसेदोसों सिरे ह। योँगे झरी 
गम रीवा है । 


क्र्टों 6४ दर्शन हर बैक वपणरा 74 | चपर सदर शो कमा नए कट 
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माना, तव ऋजुसूत्र अलग क्‍यों १ सम्रह के अपर और पर--ये दो भेद हुए, वैसे 
ही व्यवहार के भी दो भेद हो जाते--अपर-व्यवह्ार और पर-व्यवहार | 

इस प्रश्त का समाधान दृढने के लिए चलते हैं, तब हमें दूसरी दृष्टि का 
आलोक अपने आप मिल जाता है। अर्थ का अन्तिम भेद परमाणु 
या प्रदेश है। उत्त तक व्यवद्दरनय चलता है| चरम भेद का अर्थ होता है-- 
वर्तमानकालीन अर्थ-पर्याय--क्षणमाभस्थायी पर्याय | पर्याय पर्याया्थिक नय 
का विषय बनता है | व्यवहार ठहरा द्वव्यार्थिक | द्वव्यार्थिक-दृष्टि के सामने 
पर्याय गौण होती है, इसलिए पर्याय उसका विषय नहीं बनती। यही कारण 
है कि ब्यवहार से ऋजुसूत्त को स्वतन्न्र मानना पड़ा | नय के विषय-विभाग 
पर इृष्ठि डालिए, यह अपने आप स्पष्ट हो जाएग़ा द्वव्यार्थिक नय तीन 
हैं*४...( १ ) नैगम ( २) सभ्रह ( ३ ) व्यवहार 

ऋजुसत, शब्द, सममिरूद और एवम्भूत--ये चार पर्यायार्थिक नय हैं। 
ऋजुसूत्र द्वव्य-पर्यायार्थिक विभाग में जहाँ पयार्यार्थिक में जाता है, वहाँ 
अथे शब्द विमाग में अर्थ नय मे रहता है| व्यवहार दोनो जगह एक 
कोडिक है। 
दो पस्पराए 

ट्रव्याथिक और पर्यायार्थिक के विभाग में दो पम्पराएं वनती हैं, एक 
सैद्धान्तिकों की और दूसरी तार्किकों की। सैड्धान्तिक परम्परा के अग्रणी 
“जिनमद्रगणी” क्षमाश्रमण हैं। उनके अनुसार पहले चार नय बन्यार्थिक हैं 
तौर शेष तीन पर्यायार्थिक | दूसरी परम्परा के अमुख हैं “सिद्धसेन” | उनके 
अनुसार पहले तीन नय द्वव्याथिक हैँ ओर शेष चार पर्यायार्थिकः ५ | 

सैद्धान्तिक ऋजुसूत्र को द्रव्या्थिक मानते हैं। उसका आधार अनुयोग 
हार का निम्न सूत्र है। 

“उच्जुसुअस्त एगो अगुवउत्तों आगमतो एग दब्बावस्सय पुदुत्त 

नेच्छइ २ ६... है 

इमका भाव यह हैं--ऋजुसूच की दृष्ठि मे उपयोग-झत्य व्यक्ति 
हव्यावश्यक है| सैद्धान्तिक परम्परा का संत यह है कि यदि ऋजुसनत्त को 
हच्यआही न माना जाए तो उक्त सूत्र मे विरोध आयेगा | 


३९० | जैन दर्शन के मौलिक? तत्त्व 


वार्किक मत के अनुसार अनुयोग द्वार से वर्तमान आवश्यक पर्वाव मं 
द्रव्य पद का उपचार किया गया है २०, इसलिए वहाँ कोई विरोध नह 
आता | सैद्धान्तिक गौग द्रव्य को द्वव्य मानकर इसे द्रव्यार्थिक मानते हैं गौर 
तार्किक वर्तमान पर्याय का द्रव्य रुप में उपचार और वास्तविक दृष्टि में वर्तगार 
प्रयाय मान उसे पर्यायार्थिक सानते हैं। सुख्य ऋब्य कोई नहीं मानता। एई 
दृष्टि का विषय हैं-मौण द्रव्य और एक का विषय है पर्याव। दोनों 
अपेक्षाभेद है, त्ात्विक विरोध नहीं | 

द्ब्याथिक नय द्रब्य को ही मानता है, पर्याय को नहीं मानता; तब ऐसा 
लगता है--यह हुनेव होना चाहिए। नव में दूसरे का प्रतिक्षेष नहीं होता 
चाहिए | वह मध्यस्थ होता है | बात सही है, किन्तु ऐसा है नहीं। दृब्यार्थिक 
नय पर्याय को अस्वीकार नहीं करवा, पर्याय की ग्रधानवा को अलीकार 
करता है| द्रव्य के प्रधान्यकाल में पर्याय की आधानता होती नहीं, बलि 
यह उचित है २९। यही बात पर्वायार्थिक के लिए है। वह पर्याव-प्रधाने है 
इसलिए, वह द्रव्य का प्राधान्व अस्वीकार करता है| यह अस्वीकार पुष्य 
इष्टि का है, इसलिए यहाँ असत्‌-एकान्त नहीं होता | 
पर्यायायिकनय 


आऊुजवूध्र का विपय है--तर्तमान कालीन अर्थपर्याव | शब्दनय काल ध्या्दि 
के भेद से अर्थमेद मानता है | इस दृष्टि के अनुतार अतीत और वर्तमान ही 
प्रयांय एक नहीं होती | 

सममिरुद निर्दक्ति मे से अर्थ-भेद मानता है। इसकी हष्टि में घट और 
क्रम्म दो हैं। 

एज़म्मूत वर्तमान किया में परिषत अर्थ क्तो ही तद्शब्द याच्य मानवता है। 
खज्ष सूत्र पर्तमान पर्याय को मानता है। तौनों शब्दनय शब्दप्रयोग फे खलुतार 
क्र्यभेद ( मिन्‍न-्र्थ-पर्याय ) स्वीकार करते हैं, इसलिए ये चारो पर्यावार्मिक 
नप्र हैं) इनमे टब्याश गौश रहता है क्रौर पर्यावांश मुख्य | 
अर्थनय और अव्दनव 

नैमग, सप्रट, ब्ययगर और आऋजुदप--ओं चार अर्थनय है! शब्द 
समभिरद श्वीर एक्स्मूत--पे जत्तीन शब्द भय ९] से हो शातो नगर शानत्मिर 
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और शब्दात्मक दोनों हैं किन्तु यहाँ उनकी शब्दात्मकता से प्रयोजन नहीं | 
पहले चार नवों में शब्द का काल, लिकू, निरुक्ति आदि बदलते पर अर्थ नहीं 
वदलता, इसलिए वे अर्थनय हैं| शब्दनयों में शब्द का कालादि वदलने पर 
अर्थ बदल जाता है, इसलिए, ये शब्दनय कहलाते हैं | 
नयविभाग_का आधार 

अर्थ या अमेद सग्रह दृष्टि का आधार है और भेद व्यवहार दृष्टि का। 
सनह भेद को नहीं मानता और व्यवहार अभेद को | नैंगम का आधार है-- 
अमेद और भेद एक पदाय॑ में रहते हैं, ये सर्वंथा दो नही हैं क्नतु गौय मुख्य 
भाव ठो हैं। यह अमेद और मेद दोनों को स्वीकार करता है, एक साथ एक 
स्प में नहीं *५| यदि एक साथ धर्म-धर्मो दोनो को या अनेक धम्मों को मुख्य 
मानता वो वह प्रमाण बन जाता किन्तु ऐसा नहीं होता | इस दृष्टि में मुख्यता 
एक की ही रहती है, दूसरा सामने रहता है किन्तु प्रधान वनकर नहीं। 
कमी धर्मों सव्य वन जाता है, कभी धर्म और दो घममों की भी यही गति है। 
इसके राज्य में किसी एक के ही मस्तक पर मुकुट नहीं रहता | वह अ्रपेज्षा या 
प्रयोजन के अनुसार बदलता रहता है | 

ऋजुसूत का आधार है--चरममेद| यह पहले और पीछे को वास्तविक 
नही मानता | इसका सून्रण बड़ा सरल है। यह सिर्फ चर्तमान पर्याय को ही 
बास्तविक मानता है| 

शब्द के भेद-रूप के अनुधार अथ का मेंद होता है--यह शब्दनव का 
आधार है | 

प्रत्येक शब्द का अर्थ भिन्‍न है, एक अर्थ के दो वाचक नहीं हो सकते-- 
यह सममित्द्ध की मूल भित्ति है। 

शब्दनव प्रत्येक शब्द का अर्थ मिन्‍न नहीं मानता | उसके मतमे एक शब्द 
के जो अनेक रूप बनते हैं, वे तमी वनते हैं जब कि अर्थ में भेद होता है। 
यह दृष्टि उससे सूह्म है| इसके अदुतार--शब्दभेद के अनुचार अर्थमेद होता 
ही है। 

एवम्भूत का अमिप्राव विशुद्धम है। इसके अनुसार अर्थ के लिए शब्द 
का प्रयोग उसकी ग्रस्छुत क्रिया के अनुसार होना चाहिए, | सममिल्ढ़ अर्य की 


३५२ ] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


क्रिया में अग्रवृतत शब्द की उसका बाचक मानता है--वाच्य और वाचक के 
प्रयोग कौ चैकालिक मानता है किन्तु यह केवल वाच्य-वाचक के प्रयोग को 
वर्तमान काल में ही स्वीकार करता है। क्रिया हो चुकने पर और फिया वी 
समभाव्यता पर अमुक अथ का अमुक वाचक है--ऐसा हो नहीं सकता | फ़णित 
रूप में सात नयो फे विपय इस प्रकार बनते हैं :-- 
(१) नेगस. अर्थ का अमेद और मेद ओर दोनो । 
(२) संग्रह - अमेद | 

(के ) परसग्रह * चरम-अमेद | 

(ख ) अपरसग्रह :अवान्तर-अभेद | 
(३ ) व्यवहार - मेदइ-अबान्तर-मेद | 
(४ ) ऋजुसूत्र - “चरम भेद | 


(५)शब्द: « - भेद । 
(६ ) सममिल्ठ भेद | 
(७) एबम्सूत... भेद। 


इनमें एक अमेदह्ृष्टि है, सेद दृष्टिया पाच हैं और एक दृष्टि संयुक्त है। 
संयुक्त दृष्टि इस वात की सूचक है कि अमेद में ही मेद और भेद में ही अमेद 
है। ये दोनों सबंधा दो या सर्वथा एक या अभेद तात्त्तिक और भेद फाल्यनिक 
अथवा भेद तात्तिक और अमेद काल्पनिक, यू नही होता ! जैन दर्शन को 
अमेद मान्य है किन्तु भेद के अमाव में नहीं) चेंबन और अचेतन ( आत्मा 
और पुद्गल ) दोनों पदाथ सत्‌ हैं, इसलिए एक हैं--अमिन्‍न हैं। दोनो में 
स्वभाव-भेद है, इसलिए वे अनेक हं--मिन्‍्न हैं। यथार्थ यह है कि अमेद 
और मेद दोनों तात्त्विक हैं। कारण यह है--मेद झृत्य अमेद सें अ्थक्रिया 
मही होती--अर्थ की क्रिया विशेष दशा में होती है और अमेद झत्त्य भेद में 
भी अर्थक्रिया नहीं होती कारण और कार्य का सम्बन्ध नहीं जुड़ता | पूर्व णण 
उत्तर-ज्षण का कारण तमी वन सकता है जब कि दोनों में एक अन्वयी माना 
जाए ( एक प्रुव या अमेदाश माना जाए )। इसलिए जैन दर्शन अमेदाधित* 
भेद और मेटाभ्रित-अमेद को स्वीकार करता है | 
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नय के विषय का अल्य-बहुत्व 

ये सातीं दृष्टियाँ परस्पर सापेक्ष है। एक ही उस्तु के विभिन्‍न ल्‍्पी को 
विविध रुप से महण करने वाली हैं। इनका चिन्तन ऋमशः स्थूल से सूद्म की 
और आगे वढता है, इसलिए इनका विपय क्रमशः भूयस्‌ से अल्‍्य होता 
चलता है। 

नेंगम सकह्यग्राही है। सकह्य सत्‌ ओर असत्‌ दोनो का होता है, इसलिए 
भाव और अमाव---ये दोनों इसके गोचर बनते है ] 

सग्रह का विषय इससे थोड़ा है, केवल सत्ता मात्र है| 

व्यवहार का विषय, सत्ता का एक अ्रंश--मेद है। ४ 

ऋजुसूच का विषय भेद का चरम झशु--चतमान क्षण है, जब कि व्यवहार 
का तिकालपर्ती पस्तु है) 

शब्द का विषय काल आदि के भेद से मिन्‍न वस्तु है, जब फि ऋजसूत् 
काल आदि का मेद होने पर भी वस्तु को अभिन्‍न मानता है| 

सममिरूद्ध का विपय व्युत्यत्ति के अनुसार प्रत्येक प्वायवाची शब्द का 
भिन्‍न अर्थ है, जब कि शब्दनय ध्युलत्ति मेद होने पर भी पर्यायवाची शब्दी 
का एक अर्थ मानता है | 

एवम्भूत का विषय क्रिया-मेद के अनुसार मिन्‍न अर्थ है, जब कि सममिस्द 
क्रिया-मेद होने पर भी श्रथे को अमिन्‍न स्वीकार करता है। 

इस प्रकार क्रमशः इनका विषय परिमित्र होता गया है। धूव॑च्ीनय 
उत्तरवतों नय के रहीत अंश को लेता है, इसलिए, पहला नय कारण और 
दूसरा नय काये बन जाता है ] 
नय की इब्द योजना 

प्रमाणवाक्य और नयवाक्य के साथ स्यात्‌ शब्द का प्रयोग करने में समी 
श्चार्य एक मद नहीं हैं। आचाये अकलंक ने दोनों जगह “स्पात्‌! शब्द 
जोड़ा है** -.'श्यात्‌ जीव एव” और “स्यात्‌ अस्त्येव जीव [” पहला प्रमाण 
पावय है, दूसरा नयवाक्य | पहले मे अनस्त-धर्मात्मक जीब का बोध होता हैं, 
दूछरे में अधानतवा जीव के अस्तित्वपसे का ! पहले में 'एचकारः घी के 
पाचक है साथ जुड़ता है, दूसरे में घंसे के वाचक के साथ) 
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आचाय मलयगिरि नयवाक्य को मिध्या मानते हैं ** | इनकी दृष्टि में 
नवान्तर--निरपेज्ञ नय अखणड वस्तु का ग्राहक नहीं होमे के कारण मिथ्या है। 
नयान्तर-सापेक्ष नय स्थात? शब्द से छुड़ा हुआ होगा, इसलिए वह वास्तव में 
नय-बाक्य नहीं, प्रमाण-वाज्य है। इसलिए उनके विचारानुवार 'स्पार्स' शत 
का प्रयोग प्रमाण-वाक्य के साथ ही करना चाहिए | 

सिद्सेन दिवाकर की परम्परा में भी नयन्वाक्‍्य छा रुप “स्थावस्लेब 
यही मान्य रहा है *१। 

आचार्य हेमचन्द्र और बादिदेव यूरि ले मय को केवल “सतत” शब्द गम 
माना है। उन्होंने 'स्थातः का मयोग केवल प्रमाण-वाक्‍्य के साथ किया है। 
“श्न्ययौगध्यवच्छेदद्ानिशिका' के अनुसार 

सत्‌ एच--दुर्नेय 

सतू---नय 

स्थात्‌ उतू--अमाणवाक्य है *१ | 

“प्रमाणनयतत्वालोक” में नय; दुर्नप का रूप 'द्वार्विशिका' जैता ही है 
प्रमाण वाक्य के साथ 'एव' शब्द जोड़ा है, इतना ता अन्तर है | पंचा्िकार 
की दीका में एव! शब्द को दोनों वाक्य-पद्धतियों से जोड़ा है, जब फ़ि प्रवंचर्त- 
सार की टीका में सिर्फ नय-सतभज्जी के लिए 'एककार! का निर्देश किया हैं । 
चाखत में 'स्वात! शब्द अनेकान्त-शोवन के लिए है और “एवं शब्द अत्य धर्म 
का व्यवच्छेद करने के लिए। केवल एबकार के प्रयोग में ऐक्नान्दिकंदी 
का दोष आठा है! उसे दूर करने के लिए 'स्थात शब्द का ग्रयोग आपरव्क 
बनता है | नयवाक्य में विवक्षित धर्म के अतिरिक्त धर्मो में उपेज्ञा दी भुख्वतो 
दोती है, इवलिए कई आचाय उसके साथ 'स्पार्तों और एज! का प्रयोग 
आवश्यक नहीं मानते | कई आचार्य विवध्चित धर्म की निशचायकता के लिए 
८एज़ो और शेप घम्में का निराकरण न हो, इसलिए 'स्थात' इन दोनों के 
प्रयोग को आवश्यक मानते हैं| 
नंय की त्रिसगी या सप्तमंगी 

६१) बीना एक है--- --(दब्बार्थिक्नय की दृष्टि से) 

(२) सोना अनेक है. (पर्यागार्धिष्नय की इृष्टि हे 
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(३) सोना क्रमशः एक है, अनेक है. (दो धमो का क्रमश. प्रतिपादन) 
(४) सोना युगपत्‌ “एक अनेक हें”---यह अवक्तन्य है. ( दो धर्मों का 
एक साथ ग्रतिपादन असम्भव ) 


(५४) सोना एक है--अवक्तव्य है एक साथ दो धर्म नहीं कहे 
; जाते, फिर भी उनके साथ 


(६) सोना अनेक है--अवक्तन्य है | एकता अनेकता का ग्रतिपादन 
(७) सोना एक, अनेक--अवक्तव्य है। [ हो सकता है| 


प्रकारान्तर से ४५ -... 

(१) कुम्म है. एक देश में ख-पर्याय से | 

(२) कुम्म नही है. एक देश में पर-पर्याय से ] 

(३) कुम्म अवक्तव्य है-- एक देश मे ख-्पर्याव से, एक देश मे पर-पर्याय 

से, युगपत्‌ दोनों कष्टे नहीं जा सकते। 

(४) कुम्म अवक्तत्य है | 

(५) कुम्भ है, कुम्भ अवक्तव्य है | 

(६) कुम्म नहीं है, कुम्म अवक्तव्य है | 

(७) कुम्म है, कुम्भ नही है, कुम्म अवक्तत्य है | 

प्रमाण-ससभड्डी मे एक घममे की प्रधानता से धर्मों--वस्तु का प्रतिपाइन 
होता है और नय-सत्भड्जी में केवल धर्म का प्रतिपादन होता है | वह दोनों मे 
अन्तर है | सिद्धसेनगणी आदि के विचार मे अस्त, नात्ति और अवक्तन्य--ये 
तीन ही भज्ञ विकलादेश हैं, शेप (चार) भन्ञ अनेक धर्मवाली वस्तु के प्रतिपा- 
दक होते हैं, इसलिए वे विकलादेश नहीं होते | इसके अनुसार नव की त्रिमड्री 
ही बनती है। आचार्य अकलक, क्षमाश्रमण जिनभद्र आदि ने नय के सातो 
भन्ग माने हैं :-- 
रन्तिक आग्रह या मिध्यावाद 

अपने जमिप्रेत धमम के अतिरिक्त ग्न्य ध्मों का निराकरण करने वाला 
विचार दु्नव होता है। कारप, एक धरम वाली कोई उस्तु है ही नहीं। 
प्रत्येक वस्तु अनन्त घर्मात्मक है। इसलिए एक धर्मात्मक वस्तु का आयहू 
अम्पयू नहीं है। नये इसलिए सम्पगू-जान है कि वे एक धर्म का ऋाप्रह 
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रखते हुए भी अन्य-धर्म-सापरेज् रहते हैं। इसीलिए कहा गया है--सपेत 
नय और निरपेज्ञ दुर्ग । वस्तु की जितने रूपो मे उपल्व्धि है, उतने ही 
नय हैं। किन्तु वस्तु एक रूप नहीं है, सव रुपो की जो एकात्मकता है, कह 
चस्तु है। 

जैन दर्शन वस्तु की अनेकरूपता के प्रतिषादन में अतेक दर्शनों के साथ 
समन्वय करता है, किन्तु उनकी एकरुपता फ़िर उसे दूर या विलग कर 
देती है। 

जैन दर्शन अनेकान्त-दृष्टि की अपेज्षा खतस्त्र है] अन्य दर्शन की एकान्त- 
इृष्टियों की अपेक्षा उनका सम्रह है। 

“सन्मत्ति” और अनेकान्त-व्यवस्था! के अनुसार नयाभास के उदाहरण 
पैहै+- 

(१) नैगम--नवाभास- “--नैयायिक, वैशेषिक | [ 

(२) सम्रद--नयामास-. वेदान्त; साख्य | । ४६ 

(३) व्यवहार--नयाभास -- -* साझ्ष्य, चार्वाक | 

(४) ऋजुस्‍ृत्तु--नयामात -- -सौज्ान्तिक। 

(४) शब्द--नयासासशब्द-अक्मवाद, वैमाषिक । 

(६) सममिददू--नयाभास *--« योगाचार | 

(७) एवम्भूत--नयामास *- “माध्यमिक | 

(१) जानने वाला व्यक्ति सामान्य, विशेष--इन दोनो में से किसी को; 
जिस समय जिसकी अपेक्षा होती है, उसी को सुरुय मानकर अन्त्ति करता है। 
इसलिए सामान्य और विशेष की सिन्‍नता का समर्थन करने में जैन-हष्ट 
न्याय, वैशेषिक से मिलती है, किन्तु सर्वधा सेद के समर्थन में उनसे अलग हो 
जाती है। सामान्य और विशेष में अत्यन्त भेद की दृष्टि बुनय है, तादाए्य 
की अपेक्षा भेद की दृष्टि नय | 

विशेष का व्यापार गौण, सामान्य सुख्य- -अमेद | 

पामान्व का व्यापार गौण, विशेष झुख्य-- भेद | 

(२) सत्‌ और छत में तादात्म्य सम्बन्ध है| सत्‌-असत्‌ झश पर्मी रूप 
से झमिन्‍न हं>-सत्‌-असत्‌ रुप वाली वस्दु एक है | धर्मे रूप सें वे मिन्‍न हैं। 


जैन दर्शन कै मौलिक तत्त्व [ ३९७ 


विशेष को गौण मान सामान्य को सुख्य मानने वाली दृष्टि नय है, फेवल 
तामात्य को खीकार करने वाली दृष्टि दुर्नय। भाषैकान्त का आग्रह रखने 
वाले दर्शन साखय और अद्वौत हैं| संग्रह दृष्ठि मे भावेकान्त और अमावैकान्त 
(शत्मबाद) दोनों का सापेक्ष ख्ीकरण है। 

(३) व्यवहार-नय--लोक-व्यवहार सत्य है, यह इ्ष्टि जैन दर्शन को 
माल्य है | उसी का नाम है व्यवहार-नय | किन्तु स्थिर-नित्य वस्तु-खरूप का 
लोपकर, केवल व्यवहार-साधक, स्थूल और कियत्‌कालभावी वस्तुओं को ही 
वात्िक मानना समिथ्या आग्रह है। जैन दृष्टि यहाँ चार्वाक से प्रथक्‌ हो 
जाती है। वर्तमान पर्याय, आकार या अवस्था को ही वास्तविक मानकर 
उनकी अतीत या भावी पर्यायों को और उनकी एकात्मकता को अस्वीकार कर 
चार्बाक नि्ेतुक वस्तुवादी बन जाता है| निह्ँतुक वस्तु या तो सदा रहती है 
यथा रहती ही नहीं। पदार्थों की जो कादाचित्क स्थिति होती है, वह कारणु- 
सापेक्ष ही होती है४* | 

(४) पर्याय की दृष्टि से ऋजुसृन्न का अमिप्राय सत्य है किन्तु बौद्ध दर्शन 
फेवल पर्याय को ही परमार्थ सत्य मानकर पर्याय के आधार अन्वयी द्वब्य को 
अस्वीकार करता है, यह अभिम्राय सर्वथा ऐकान्तिक है, इसलिए सत्य नहीं है| 

(४-६ ७) शब्द की प्रतीति होने पर अर्थ की प्रतीति होती है, यह सत्य है, 
किन्तु शब्द की प्रतीति के बिना अर्थ की प्रतीति होती ही नहीं, यह एकान्त 
बाद भिथ्या है| 

शब्दाद्वैत॒वादी ज्ञान को शब्दात्मक ही मानते हैं। उनके मतानुतार-- 
“ऐसा कोई ज्ञान नहों, जो शब्द ससर्य के बिना हो सके | जिंतना ज्ञान है, 
घह सब शब्द से अनुविद्ध होकर ही भासित होता है *]” 

जैन दृष्टि के अनुसार--/शान शब्द-सर्लिष्ट ही होता है“--यह उचित 
नहीं ५९ | कारण, शब्द अर्थ से सर्वथा अमिन्‍न नहीं है। अवग्रह-काल मे 
राब्द के बिना भी वस्तु का ज्ञान होता है। वस्तुमात्र सवाचक भी नहीं है। 

पृद्ठम-पर्यावों के सकेत ग्रहण का कोई उपाय नहीं होता, इसलिए वें श्रनमिलाप्य 
होती हूं । 
शब्द अर्थ का वाचक है किन्तु यह शब्द इसी अर्थ का बाचक है, दूमरे 


३९८ ] जैन दर्शन के मौतिक तत्व 


का नहों-प नियम नहीं बनता | रैसे, राय खीर सकते णादि की विचियतां 
से सर शब्द गृशरेदृररे पदाशों के यानर बने सरते है). हर्म में भी कास्त- 
धर्म होते है, शमतिए वे भी दूसरछारें शरगे के यारा यने रखे है।.. तातपए 
यह एपा फि शब्द श्यपनी सन्‍्य शनि से सब पदाया के प्राचा हो रुबते ई 
फिन्तु देश, काल, छपोपशम हगादि शी शपेलायश उनसे प्रसिनियत्त प्रनी्ति 
होती है. दसतिए शर्तों मी अ्रशृत्ति मी स्पृद्यत्ति के निमिस की 
अपेक्षा किये बिना मात रूद्धि से होती है, नही सामान्य र्उुसत्ति की अपेक्षा 
में पपोर कटी तक्काताती व्युतति की शपेन्ञा से | इसलिए बैगाररप शब्द में 
नियत 'पर्थ झा ग्राग्रा करते है, पर सत्य नहों £ | 
एकान्त॒वादप्रत्यक्ष्ान का विपर्यय 

सैसे परीक्ष जान विपरीत था मिथ्या तोता *ै, बम अल्लनज्ष शाम भी विपरीत 
या मिस्या ही सत्ता ै। ऐसा हीने का कारण एबान्स वादी दृश्किण है) 
कई बाल-तपस्थियों ( प्रशान पूर्वक तप करने वालो ) को तपोवल से मत्यक्ष- 
शान का लाभ होता है। वे एकान्त्रयादी दृष्टि से उसे ब्रिपयंय या मिध्या 
जप से परिणत कर लेते हैं। उतके सात निरर्शन वतलाए गए हैं. -- 

( १ ) एक-दिशि-लोकामिगमबाद 

(२ ) पश्व दिशि-ज्लोकासिगमबाद 

(३ ) जीव-क्रियावरण-बाद 

(४ ) मुयर्ग पुदूयल जीववाद 

(५) अमुयग्ग पुदूयल-वियुक्त जीवबाद 

(६ ) जीव-रूपि-बाद 

(७ ) सर्व-जीववाद 

एक़ दिशा को प्रत्यक्ष जान सके, वैसा प्रत्यक्ष शान किसी को मिलते और 
बह ऐसा सिद्धान्त स्थापित करे कि वस लोकइतना ही है ग्रौर "लोक सव 


दिशाओं म्ेहे, जो यह कहते हैं? वह मिथ्या है--यदह एक-दिशि-लोका- 
मिगमवाद है। 


पांच दिशाओं को प्रत्यक्ष जानने वाला विश्व की उतना मान्य करता है 


और एक दिशा में ही लोक है, जो यह कहते हैं? वह मिथ्या है--यह पश्च 
दिशि लोकामियम वाद है | 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व [ ३९९ 


जीव की क्रिया को साज्षात्‌ देखता है पर क्रिया के हेतु भूत कर्म परमामुओ 
को साज्षात्‌ नही देख पाता, इसलिए वह ऐसा सिद्धान्त स्थापित करता है-- 
“जीव क्रिया पेरित ही है, क्रिया ही उसका आवरण है | जो लोग क्रिया को 
कर्म कहते है, वह मिथ्या है--यह जीव क्रिया वरणवाद है |” 

देबों के वाह्म और आश्यन्तर पुदूगलों की सहायता से माति-माति के 
सर्प देख जो इस प्रकार सोचता है कि जीव पुदुगल-रूप ही है। जो लोग 
कहते हैं कि जीव पुदुगल-रूप नहों है, वह मिथ्या है--यह सुबस्ग- 
पुदूगल जीववाद है | 

देवो के द्वारा निर्मित विविध रुपो को देखता है किन्तु वाह्मास्यन्तर 
पुदगलो के द्वारा उन्हे निर्मित होते नहीं देख पाता | वह सोचता है कि जीव 
का शरीर बाह्य और आश्यन्तर पुद्गलों से रचित नही है जो लोग कहते 
कि जीव का शरीर वाह्म और आश्वन्तर पुदूगलो से रचित है, वह मिथ्या है-- 
यह अगवा पुदूगल वियुक्तनीववाद है। 

देवो को विक्रियात्मक शक्ति के द्वारा नाना जीव-ल्पो की रूृष्ठि करते 
देख जो सोचता है कि जीव मूर्त हे और जो लोग जीव को अमूते कहते हैं, 
वह सिथ्या है--यह जीव-रूपि वाद है| 

पूह्म वायु काय के पुदुगलो में एजन, व्येजन, चलन, छीभ, स्पन्‍्दन, 
घट्दन, उदीरण आदि विधिघ भावों में परिणमन होते देख वह सोचता है कि 
सब जीव ही जीव हैं । जो भ्रमण जीव और अजीव--थे दो विभाग करते हैं, 
बह सिथ्या है--जिनमे एजन वाबत्‌ विविध भावों की परिणत्ति है, उनमे से 
केबल पृथ्वी, पानी, अप्नि और वायु को जीव मानना और शेष ( गति-शील 
तत्वों ) को जीव न मानना मिथ्या है--यह सर्च जीव वाद है “ | 


प्न्द्र्ह 
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निक्षिप 

शब्द-प्रयोग की प्रक्रिया 
नाम-निक्षिप 

स्थापना-निश्षिप 

द्रव्य-निक्षप 

भाव-निक्षिप 

नय और निक्षेप 

निक्षेप का आधार 
निक्षेप-पद्धति की उपयोगिता 


शब्द प्रयोग को प्रक्रिया 


संसारी जीवो का समूचा व्यवहार पदार्थाश्रित है| पदार्थ अनेक हैं) उन 
सबका व्यवहार एक साथ नहीं होता । वे अपनी पयांय में प्रथक्‌ पथक होते हैं। 
उनकी पहिचान भी पथक-प्रथर होनी चाहिए। यह एक वात है। दूसरी 
बात है--मनुष्य का व्यवहार सहयोगी है। मनुष्य करता और कराता है, देता 
है और लेता है, सीखता है और घछिखाता है। पदार्थ के विना क्रिया नही 
होदी, देन-लेन नही होता, सीखना-सिखाना भी नहीं होता | इस व्यवहार का 
साधन चाहिए । उसके विना “क्या करे, क्या दे, किसे जानें” इसका कोई 
समाधान नहीं मिलता | इन समस्याओं को सुलकाने के लिए सकेत पद्धति 
का विकास हुआ ) शब्द और अर्थ परस्पर सापेक्ष मासे जाने लगे | 

स्वरूप की दृष्टि से पदार्थ और शब्द में कोई अपनापन नहों। दोनों 
अपनी-अपनी स्थिति में स्वतन्त्र हैं। किन्तु उक्त समस्याओं के समाधान के 
त्िए दोनों एकता की शरद्ूला में जुडे हुए हैं। इनका आपस में वाच्य- 
घाचक सस्वन्ध है| यह मिन्‍नाभिन्‍न है। अप्नि शब्द के उच्चारण से दाह 
नहीं होता, इससे हम जान सकते हैं कि अग्नि पदार्थ' और श्रम शब्द! एक 
नहीं हैं। ये दोनों सर्दथा एक नहीं हैं, ऐसा भी नहीं। अभि शब्द से अभि 
पदार्थ का ही जान होता है। इससे हम जान सकते हैं कि इन दोनों में अमेद 
भी है। भेद स्व॒भाव-कृत है और अमेद सकेत-कृत | सकेत इन दोनो के भाग्य 
को एक सत्र में जीड़ देता है | इससे अर्थ में 'शब्द गेयताः नामक पर्याय और 
शब्द में अर्थ-शापकता! नामक पर्याय की अमिव्यक्ति होती है | 

सकेत-काल्न में जिस वस्तु के बोध के लिए जो शब्द गढ़ा जाता है बह 
वहीं रहे, तब कोई समस्या नहीं आती । किन्ह ऐसा होता नहीं | वह आगे 
चंचकर अपना ज्षेत्र विशाल बना लेता है। उससे फिर उलकन पैदा होती है 
और पह शब्द इष्ट अर्थ की जानकारी देने की उमता खो बैठता है। इस 
समस्या का सभाघान पाने के लिए निक्षेप पद्धति है | 

नित्तेप का अर्थ है--“प्रस्तुत अर्थ का वोध देने वाली शब्द रचना या 
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घर्थ का शब्द में झारोप * |" अग्रस्तृत श्र्थ को दूर रस कर प्रत्तुत अर्थ का 
बोध कराना इसका फल है। यह संशय और विपरयंय को दूर किये देवा है| 
विसार में जाए तो कहना होगा कि व्तु-पिन्‍्यास के जितने क्रम हैं उतने ही 
नित्नेप हैं? | सक्छेप भें कम से कम चार तो श्य होते हैं--(0) नाम 
(२) स्थापना (३) दब्य (४) मात्र २ | 
नाम निक्षिप 

वस्तु का इच्छानुमार नाम रखा जाता है, वह नाम नित्तेप है| नाम 
मार्यक (जैसे इन्द्र! )या निग्यंक (जैसे 'डित्म' ), मूल अर्थ से वायेज्न 
या निरपेक्ष दोनों प्रकार का हो सकता है। क्त्ठ जो नामकरप ति्फ सकेत- 
मान से होता है, जिसमें जाति, ढृब्य, ग्रुप, क्रिया आदि की अपेक्षा नहीं 
होती, वही नाम निक्षेप' है *। एक अनक्षर व्यक्ति का माम ज्रध्यापक 
रख दिया | एक गरीब आदमी का नाम इन्द्र! रख दिया] अध्यापक भर 
इन्द्र का जो अर्थ होना चाहिए, वह उनमें नहीं मिलता, इसलिए ये नाम 
निश्चिप्त कहलाते हैं। उन दोनों में इन दोनों का आरोप क्या जाता है। 
अध्यापक' का अर्थ ह--पटाने वाला। इन्द्र का अर्थ दै४स 
ऐश्वर्यशाली । जो अध्यापक है, जो ध्रध्यापन कराता है, उसे अध्यापक 
कहा जाए, यह नाम-निक्षेप नहों। जो परम ऐड्वर्य-सम्पल्त है, उसे इस्क 
कहा जाए--यह नाम-निक्षेप नहीं। किन्तु जो ऐसे नहीं, उनका ऐसा नामकरए 
करना नाम-निक्षेप है। निाम-अध्यापको और नाम-इन्द्रों ऐसी शब्द रचना 
हमें बताती है कि ये व्यक्ति नाम से “अध्यापक और “इन्द्र! हैं। जो अध्यापव 
कराते है और जो परम ऐएवर्य-सम्पत्न हैं और उनका नाम मी अध्यापक और 
इन्द्र हैं तो हम उनको 'माव-अध्यापक! और भाव इन्द्र! कहँगे| यदि नाम-नितेए 
नही होता तो हम 'अध्यापक' और इन्द्र! ऐसा नाम सुनते ही यह समझ लेने 
को वाध्य होते कि अमुक व्यक्ति पढ़ाता है और अमुक व्यक्ति ऐस्वर्यलसम्बत्त 


है। किन्त सजासूचक शब्द के पीछे नाम विशेषण लगते ही सही स्थिति सामने 
आ जाती है। 


स्थापना-निक्षेप 
जो अर्थ तद्रूप नहों हैं, उसे तदरूप माव लेना स्थापना-नित्ेप है ४ 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व [ 8०9 


स्थापना दो प्रकार की होती है--( १) सद्भाव ( तदाकार ) स्थापना 
(२ ) असदूभाव ( अतदाकार ) स्थापना | एक ब्वक्ति अपने गुर के चित्र 
को गुर मानता है, यह सदुभाव-स्थापना हे। एक व्यक्ति ने शख में अपने 
शु६ का आरोप कर दिया, यह असदुभाव-स्थापना है | नाम और स्थापना दोनों 
वास्तविक अर्थ शृत्त्य होते है। 
दद्यनिश्प 
अतीत-अवस्था, भविष्वत्‌-अ्रवस्था और अनुयोग-दशा--ये तीनो विवक्तित 
किया में परिणत नहीं होते। इसलिए इन्हें द्ृब्य निक्षेप कहा जाता हैं। 
भाष-शृत्यता वर्तमान-पर्याव की शब्यता के उपरान्त भी जो वर्तमान पर्याव से 
पहचाना जाता है, वही इससे द्रब्यता का आरोप है। हे 
भाव 
वाचक द्वारा सकेतित क्रिया में प्रदत्त व्यक्ति को भाष-निक्षेप कहा 
जाता है ] इनमे ( दृव्य और भाव निक्षेप में ) शब्द व्यवहार के निमित्त जान 
और क्रिया--ये दोनों बनते हैं| इसलिए इनके दो-दो भेद होते हैं--- 
( १,३ ) जानने वाला ठष्य और भाव ] 
( ३,४ ) करने वाला द्रव्य और भाव | 
जान की दो दशाए होती हैँ--( १ ) उपयोग-दत्तचित्ता | 
(२ ) अनुपयोग-दत्तचिच्ता का अभाव । 
अध्यापक शब्द का अर्थ जानने वाला उसके अर्थ में उपयुक्त ( दत्तच्चित्त ) 
नहीं होता। इसलिए वह आगम या जानने वाले की अपेक्षा द्रव्य-निक्षेप है | 
अध्यापक शब्द का अर्थ जानता था, उसका शरीर “नशरीरा कहलाता है 
और उसे आगे जानेगा, उसका शरीर 'मच्य-शरीर! ये भूत और भावी पर्याव के 
कारण हैं, इसलिए द्रव्य हैं| 
वस्तु की उपकारक सामग्री में बस्तुवाच्ी शब्द का व्वचह्मर किया जाता है, 
वह 'तदूव्यतिरिक्तो कहलाता है) जैंसे अध्यापक के शरीर को अध्यापक 
कहना अथवा अध्यापक की अध्यापन के समय होने वाली हृस्त-रुजेत आडि 
क्रिया को अध्यापक कहना। नन्‍शरीरे में अ्रध्यापक शब्द का अर्य जानते 
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वाले व्यक्ति का शरीर अपेक्षित है और तद्ू-ध्यतिरिक्त में अध्यापक वा 
शरीर । 

(१) जाता + अनुपयुक्त “आगम ते द्रव्व-निक्षेप । 

(२) शावा का मृतक शरीर- -नो-आगम से सुत-जशरीर--अब्य निरेप। 

(३) भावी पर्याव का उपादान--नो आयम से सावीज-शरीर-ऋव्य-- 
निज्लेप | 

(२) पदार्थ से सम्बन्धित वस्तु में पदार्थ का व्यवहार नो-आगम से तठ- 
व्यतिरिक्त--उव्य निक्तेप | ( जैसे वस्त्र के कर्ता व वस्त्र-निर्माण की सामग्री को 
बस्तर कहना ) 

आगम-द्रब्य-निक्षेप में उपयोगरप आयम-शान नहीं होता, लेख्पिला 
(शक्तिःरूप ) होवा है। नो-आगम ढुब्वों में दोनों प्रकार का आगमजान 
नहीं होवा, सिर्फ आगम-ज्ञान का कारणमूत शरीर होता है। नो-झागम कद 
व्यतिरिक्त में आयम का सर्वया अ्माव होता है। यह क्रिया की ऋोदा 
द्रव्य हैं। इसके तीन रूप बनते हैं :--- 

लौकिक, कुप्राववनिक, लोकोत्तर | 

(१) लोक मान्यवानुसार दूव' मगल है | 

(२) कुप्रावचमिक मान्यतानुद्वार 'विनायक मंगल है। 

(३) लोकोत्तर मान्यतादुतार जान, दशेन, चारित्र त्प धर्मं' मंगल है| 

१--ज्ाता उपयुक्त ( अध्यापक शब्द के अर्थ में उपयुक्त श्रागम से भाव 
निक्षेप ) ) 

३--ज्ाता क्रियानपदृत्त (अध्यापन क्रिया में प्रवृत ) नो-आगम से भातः 
निक्षेप । 

यहाँ 'नो! शब्द मिश्रवाची है, छ्लिया के एक देश में शान है। इसके 
भी दीन रूप बनते हैं :--- 

(१) लीकिक 

(२) कुआपचनिक 

३) लोकोत्तर 
जो झागम तद-च्यतिरिक्त द्रव्य के खौकिक आदि तीन मेद कौ! 
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नी-आयम भाव के तीन रुप बनते हैं | इनमे यह अन्तर है कि द्रव्य में नो शब्द 
स्वेया आगम का निषेध वतादा है और भाव एक देश में ० | द्वव्य-तद्व्यतिरिक्त 
का क्षेत्र सिर्फ क्रिया है और इसका क्षेत्र जान और क्रिया दोनों हैं। अध्यापेन 
कराने वाला हाथ हिलाता है, पुस्तक के पन्‍ने उल्ठता है, इस क्रियात्मक देश 


में ज्ञान नही है और वह जो पढ़ाता है, उसमें शान है, इसलिए माव में 'नो 
शब्द देशनिषेषषानी है | 


निक्षेप के समी ग्रकारों की सब द्वब्यों में सगति होती है, ऐसा नियम 
नही है। इसलिए, जिनकी उचित सगति हो, उन्ही की करनी चाहिए। 
पदार्थ मात्र चतुष्पर्यायात्मक होता है। कोई भी वस्तु केबल नाममय, 
केवल आकारमय, केवल ठ्रव्यता-श्लिष्ट और केवल भावात्मक नही होती | 
मजाक.) + बल 
| | | 


नाम स्थापना द्र्त्य भाव 








[ज्च्छ्त्क्त् 


| | 
तदाकार अतदाकार आगम नोआगम 
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| | । 
न और निक्षे लौकिक . कुप्रावचनिक लोकोचतर 


नय और निक्षेप का विपय-विषयी सम्बन्ध है | वाच्य और वाचक का 
उम्बन्ध तथा उसकी क्रिया मय से जानी जाती है। नामादि तीन निक्षिय 
फ्य-नय के विषय हैं, भाव पर्याय नय का | द्ब्वार्थिक नय का विषय द्रव्य 
अन्यय होता है। नाम, स्थापना और द्रव्य का सम्बन्ध ठीन काल से होता है, 
इसलिए ये द्रव्वाधिक के विषय बनते हैं| भाव में अन्वय नहीं होता | उतका 


2 कइ चर्तेमान-पर्याव से होता है, इनलिए वह पर्यावार्थिक का विषय 
भिदा है| 
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निक्षेप का आधार 

निक्षेप का आधार प्रधान-अप्रधान, कल्पित और अक ल्पित ईंष्टि बिन्दु हैं। 
भाव अकर्पित इष्टि है। इसलिए वह अधान होता है। शेष तीन निछ्षेप 
कल्पित होते हैं, इसलिए थे अग्रधान होते हैं | 

नाम में पहिचान और स्थापना मे आकार की भावना होती है, शुण की 
वृत्ति नहीं होती | द्वव्य मूल-चत्ठु की पू्रोंचर दशा या उससे सम्बन्ध रखने 
बाली अन्य वस्तु होती दै। इसमे भी मौलिकता नहीं दहोठी। इसलिए वे 
तीनो मौलिक नहीं होते । 
निष्षेप पद्धति की उपयोगिता 

निक्षेप भाषा और भाव की सगति है| इसे समके बिना भाषा के गार्य- 
विक अर्थ को नही समझता जा सकता। अर्थ-यूचक शब्द के पीछे अर्थ की 
स्थिति को स्पष्ट करने वाला जो विशेषण लगता है, यही इसकी विशेषता है। 
इसे स विशेषण मापा-प्रयोंग'! भी कहा जा सकता है। अर्थ की स्थिति के 
अनुरूप ही शब्द-रचना या शब्द-प्रयोग की शिक्षा वाणीनतत्य का महाव्‌ कल 
है। अधिक अभ्यास-दशा से विशेषण का अयोग नहीं भी किया जाता है, 
किन्तु वह अन्तर्हित अवश्य रहता है*- यदि इस अपेक्षा दृष्टि को ध्यान में ने 
रखा जाए तो पय-पग पर मिथ्या भाषा का ग्रसग आ सकता हैं ! जो कमी 
अध्यापन करता था, वह आज मी अध्यापक है--यह असत्य हो सकता है और 
भ्रामक भी। इसलिए निक्षेप दृष्टि की अपेक्षा नहीं भुलानी चाहिए। पे 
विधि जितनी गमीर है, उतनी ही व्यावहारिक है। 

नाम---एक निर्धन आदमी का नाम इन्द्र होता है | 

स्थापना--एक पाषाण की प्रतिमा को भी लोग 'इन्द्रों मानते हैं| 

दब्य--जो कभी थी का घडा रहा, वह आज भी 'ी का घडा कहा 
जाठ है। जो घी का घड़ा वनेगा, वह घी का घड़ा कहलाता है। एक व्यर्तति 
श्शुर्वेद में निष्णात है, वह अभी व्यापार में लगा हुआ है फिर भी णोंग 
उसे आयुर्वद-निष्णात कहते हैं। मौतिक ऐश्वर्य वाला लोक में इन्द्रों कह 
लाता है। आत्म-सप्त्‌ का अधिकारी लोकोत्तर जगत्‌ में “इन्द्र” कहलावा है | 
इस समूचे ज्यवहार का कारण निन्षेप-पद्धति ही है । 
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लक्षण 

स्वमाव धर्म-लक्षण 
आवयव-लक्षण 

अवस्था-लक्षण 

लक्षण के दो रूप 

लक्षण के तीन दोष लक्षणा-भास 
लक्षणा मास के उदाहरण 

वर्णन और लक्षण में भेद 





लक्षण 
समग्र वस्तुनो रुप, प्रमाणेन प्रमीयते | 
असड्जीण स्वरूप हि, लक्षणेनावधायंते ॥ 
अर्थ-सिद्धि के दो साधन हैं-लक्षण और प्रमाण *। प्रमाण के द्वारा वस्तु 
के स्वरुप का निर्ण॑य होता है। लक्षण निश्चित स्वरूप वाज्ली वस्तुओं को भेणी- 
वद्ध करता है। प्रमाण हमारा ज्ञानगत धर्म है, लक्षण वस्तुगत धर्म | यह जगत्‌ 
अनेकविध पदायों से सकुल है | हमें उनमें से किसी एक की अपेक्षा होती है, 
तब उसे ओरों से प्थक्‌ करने के लिए विशेष-धर्म बताना पड़ता है, वह 
लक्षण है *| लक्षण में लक्ष्य-वस्तु के स्वमाव धर्म, अवयव अथवा अवस्था का 
उल्लेख होना चाहिए। इसके द्वारा हम ठीक लक्ष्य को पकड़ते हैं, इसलिए, 
इसे व्यवछेदक ( व्यावतंक ) धर्म कहते है। व्यचवछेदक धर्म वह होता है जो 
पस्तु की स्व॒तन्त्र सा ( असकीर्ण व्यवस्था ) बतलाए। स्वतन्त्र पदार्थ वह 


होता है, जिससे एक विशेष गुण ( दूसरे प्रदार्थों मेन मिलने वाला गुण ) 
मिले। 


स्वमावधर्म लक्षण 


चैतन्य जीव का स्वमाव धर्स है। वह जीव की स्वतन्त्र सत्ता स्थापित 
करता है, इसलिए वह जीव का शुण है ओर वह हमें जीव को अजीब 


से प्रथक्‌ समफसे में सहायता देता है, इसलिए, वह जीव का लक्षण वन 
जाता है। 


जअवयच-लक्षण 
कसी तन 5 
सास्ना ( गलकृम्बल ) गाय का अवयब विशेष है| वह गाय के ही होता 
है और पशुओ के नहीं होता, इसलिए वह गाय का लक्षण वन जाता है। 


जो आदमी गाय को नहीं जानता उसे हम 'सास्ना चिह! समझा कर भाय का 
शान करा सकते हैं) 


अपस्था लक्षण 
दस श्रादमी जा रहे हैं। उनमे से एक आदमी को वुलाना है) जिसे 
उतना है, उसके हाथ में डण्डा है। आवाज हुई--/डण्डे वाले आदमी! 
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आओ [” दस में से एक आ जाता है। इसका कास्ण उसकी एक विशेष 
अवस्था है| 

अवस्था-लक्षण स्थायी नहीं होता | डण्डा हर समय उतके पास नहीं 
रहता | इसलिए इसे कादाचित्क लक्षण कहा जाता है| इसका दूसरा नाम 
अनात्मभूत लक्षण भी हैं। कुछ समय के लिए भले ही, किन्तु यह 
वस्तु का व्यवछेद करता है, इसलिए इसे लक्षण मानने मे कोई आपत्ति नहीं 
आती 

बा दो प्रकार के लक्षण स्थायी ( वस्तुगत ) होते हैं, इसलिए उन्हें 
आत्मभूत' कहा जाता है । 
लक्षण के दो रूप 


विषय के अहण की अ्रपेक्षा से लक्षण के दो रूप बनते हं--प्रत्यक्ष और 
परोक्ष | ताप के द्वारा अमि का प्रयत्ष ज्ञान होता है, इसलिए 'वाप अनि का 
प्रत्यक्ष लक्षण है। धूम के द्वारा अभि का परोच्ष शान होता है, इसलिए, 'धूर्म 
अप्मि का परोक्ष लक्षण है | 
लक्षण के तीन दोष--लक्षणामास* 
'किसी वस्तु का लक्षण वनातें समय हमे ठीन बातों का विशेष ध्यान रखना 
चाहिए। 
लक्षण ( १) श्रेणी के सब पदार्थों म होना चाहिए | 
» (२ ) श्रेणी के बाहर नही होना चाहिए | 
» (9) भेणी के लिए अतम्मव नही होना चाहिए | 
लक्षणाभास के उदाहरण 


(१ ) “पशु सौग वाला होता है”--यहाँ पशु का लक्षण सींग है। यह 
लक्षण पशु जाति के सव सदस्यों में नहीं मिलता | "घोडा एक पशु है किन्तु 
उसके सींग नहीं होते” इसलिए यह 'अब्यात दोष है | 

(२ ) “वायु चलने वाली होती है”--इसमें वायु का लक्षप गति है। 
यह वायु में पूर्ण रूप से मिलता है किन्तु वायु के अतिरिक्त दूसरी वस्तुशी मे 


भी मिलता ह्ठै । 'घोडा वायु नही, पफिर भी वह चलता है? इसलिए यह 
“अदिब्यास दोष है| हु 
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(३ ) पुदूगल ( भूत ) चैतन्यवान्‌ होता है--यह जड़ पदार्थ का असम्भव 
लक्षण! है। जड़ और चेतन का अत्यन्ताभाव होता है--किसी भी समय जड़ 
चेतन और चेतन जड़ नही वन सकता। 
वर्णन और लक्षण मे भेद 

बस्तु में दो प्रकार के धर्म होते हैं--स्वभाव-धर्म और स्वमाव-सिद्ध धर्म 
प्राणी जान वाला होता है--यह प्राणी नामक वस्तु का स्वमाव धर्म है। प्राणी 
वह होता है, जो खाता है, पीता है, चलता है--ये उसके स्वमाव-सिद्ध 
धरम हैं। जान! प्राणी को अप्राणी वर्ग से प्थक्‌ करता है, इसलिए वह प्राणी का 
लक्षण है। खाना, पीना, चलना--ये प्राणी को अप्राणी वर्ग से एथक्‌ नहीं 
करते--इ'जिन ( 009 277० ) भी खाता है, पीता है, चलता है, इसलिए ये 
प्राणी का लक्षण नही करते, सिर्फ वर्णन करते हैं। 


संतेरह 


8१५--४२२ 
कार्यकारणवाद 

कारण-कार्य 

विविध-विचार्‌ 

कारण-कार्य जानने की प्रद्धत्रि 


परिणयन के हेतु 


कार्यकारणवाद 


असत्‌ का प्रादुर्माच--यह भी अर्थ-सिद्धि का एक रुप है) न्याय-शास्त्र 
असत्‌ के आहुर्माव की प्रक्रित नहीं बताता किन्तु असत्‌ से सत्‌ बनता है या 
नहीं--इसकी मीमासा करता है] इसी का नाम कार्यकारणवाद है। 

वस्तु का जैसे स्थूल रूप होता है, वैसे ही सूह्रम रूप भी होता है। स्थूल 
रुप को समसने के लिए हम स्थूल सत्य या व्यवहार दृष्टि को काम मे लेते 
हैं) मिश्री की डली को हम सफेद कहते हँ। यह चीनी से बनती है, यह भी 
कहते हैं) अब निश्चय की वात देखिए। निश्चय दृष्टि के अनुसार उसमें 
सब रंग हैं। विश्लेषण करते-करते हम यहाँ आ जाते हैं कि वह परमाणुओ से 
बनी है। ये दोनों दृष्ठिया मिल सत्य को पूर्ण बनाती हैं । जैन की भाषा में 
ये “निश्चय और व्यवहार नयी कहलाती हैं ' वौद्ध दर्शन में इन्हे लोक- 
सबृत्ति सत्य और परमार्थसत्य कहा जाता है ' शंकराचार्य ने ब्रक्ष को 
परमार्थ-सत्य और प्रपंच को व्यवहार-सत्य माना है * प्रो० आइन्स्टीन के 
अनुसार सत्य के दो रूप किए बिना हम उसे छू ही नही सकते ४ 

निश्चय-दृष्टि अमेद-प्रधान होती है, व्यवहार-दृष्टि मेद-प्रधान | निश्चय 
दृष्टि के अनुसार जीव शिव है और शिव जीव है “| जीव और शिव में कोई 
भेद नहीं । 

व्यवहार दृष्दि कर्म-वद्ध. आत्मा को जीव कहती है और कर्म-मुक्त आत्मा 
को शिव | 
कारण-कार्य 


प्रत्येक पदार्थ में पल-यल परिणमन होता है। परिणमन से पौर्वापये 
आता है। पहले वाला कारण और पीछे वाला कार्य कहलाता है। यह 
कारण-कार्य-भाव एक ही पदार्थ की दिरुपता है ५, परिणमन के बहरी 
निमित्त भी कारण बनते हैं। किन्तु उनका कार्य के साथ पहले-पीछे कोई 
सम्बन्ध नहीं होता, सिर्फ कार्य-निष्पत्ति-काल में ही उनकी अपेक्षा रहती है॥ 

'परिणमन के दो पहलू हैं :--5तपाद और नाश । कार्य का उत्पाद होते 
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है और कारण का नाश| कारण ही अपना रुप त्याग कर कार्य को स्प 
देता है, इसीलिए कारण के अनुरूप ही कार्य की उत्पत्ति का नियम है। तत्‌ 
से सत्‌ पैंदा होता है | सत्‌ अमत्‌ नहीं बनता और असत्‌ सत्‌ नहीं बनता | थी 
कार्य जित कारण से उत्पन्न होंगा, वह उसी से होगा, किसी दूसरे से नहीं। 
और कारण भी जिसे उत्पन्न करता है उती को करेगा, किसी दूसरे को नहीं। 
एक कारण से एक ही कार्य उत्पन्न होगा। कारण और कार्य का घनिष्ठ 
सम्बन्ध है, इसीलिए, कार्य से करण का और कारण से कार्य का अनुमान 
किया जाता है "| 

एक कार्य के अनेक कारण और एक कारण से अनेक कार्य बनें यानि 
बहु-कारणवाद या वहुःकार्यवाद माना जाए दो कारण से काये का और कार्य 
से कारण का अनुमान नहीं हो सकता ! 
विविध विचार 


कार्य-कारणवाद के बारे में मारतीय दर्शन की अनेक धाराए हैं--#याव॑- 
वैशेधिक कारण को सत्‌ और कार्य को असत्‌ मानते हैं, इसलिए उमका काये- 
कारण-बाद आरम्मवाद या असत्‌-कार्यवादों कहलाता है। साढ्य कारय 
और कारण दोनों को सत्‌ मानते हैं, इसलिए उनकी विचारधारा--पिरिशाम- 
बाद या सत्‌ कार्यवाद” कहलाती है | वेदान्दी कारण को सत्‌ और कार्य की 
असत्‌ मानते हैं, इसलिए. उनके विचार को “विवर्त्तवाद या सत्‌ फारपवाद 
कहा जाता है | वौद्ध असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति मानते हैं, इसे प्रतीत्य-सत्लादों 
कहा जाता है। 
बौद्ध असत्‌ कारण से सत्‌ कार्य मानते हैं, उस स्थिति में वेदान्ती संत 
कारण से असत्‌ कार्य मानते हैं। उनके मतानुसार वास्थव में कारण और कार्य 
एक स्प हों, वव दीनों सत्‌ होते हैं < । कार्य और कारण को ४एथक्‌ माना 
जाए, वव कारण सत्‌ और आमासित कार्य असत्‌ होता है। इसी का नाम 
५बिवर्तंबाद! है। 
(३) कार्य और कारण सर्वया मिन्‍न नहीं होते ] कारण कार्य का ही पूर्व 
रूप है और कार्य कारण का उत्तररूप | झसत्‌ कायवाद के अनुसार कार्ये- 
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कारण एक ही सल्य के दो पहलू न होंकर दोनो स्वतन्त्र वन जाते हैं। इसलिए 
यह युक्ति सगत नहीं है | 

(२) कतलकार्यबाद भी एकागी है। कार्य और कारण में अमेद है सही 
किन्ह वे सर्वधा एक नहीं हैं। पूर्व और उत्तर स्थित्ति में पूर्ण सामज़स्य नहीं 
होता | 


(४) असत्‌ कारण से कार्य उत्पन्न हो वो कार्य-कारण की व्यवस्था नहीं 
बनती । काय्ये किसी शुत्य से उत्पन्न नहीं होता | सर्वथा अभूतपूवे व सर्वथा 
नया भी उत्पन्न नहीं होता ] कारण सर्वथा मिठ जाए, उस दशा में कार्य का 
कोई रूप बनता ही नहीं ) 

(४) विवर्स परिणाम से मिन्‍न कल्पना उपस्थित करता है। बरतमान 
अचस्था त्यागकर रुपान्तरित होना परिणाम है| दूध दही के रूप में परिणत 
होठा है, यह परिणाम है| विवर्त अपना रूप त्यागे बिना मिथ्या प्रतीति का 
कारण बनता है| रस्सी श्रपना रूप त्याग किये बिना ही मिथ्यो प्रतीति का 
कारण बनती है *। तत्त्व-चिन्तन में 'विवर्त' गम्भीर मूल्य उपस्थित नहीं 
करता। रस्सी में साँप का प्रतिभास होता है, उसका कारण रस्सी नही, 
डरष्टा की दोपपूर्ण सामग्री है। एक़ काल में एक व्यक्ति को दोषपूर्ण सामग्री 
के कारण मिथ्या प्रतीत्ति हो सकती है किन्तु स्वंदा सब व्यक्तियों को मिथ्या 
प्रतीति ही नहीं होती | 

स्याय--वैशेपिक कार्य-कारण का एकान्त मेठ स्वीकार करते हैं। साख्य 
टैतपरक अमेद्‌**, वेटान्त श्रद्वेतपरक अमेठ * *, बौद्ध कार्य-कारण को भिन्न 
काल स्वीकार करते हैं *? | 

जैन धाष्टि के अनुसार कार्य-कारण रूप में सत्‌ और काय रूप में अस्त 
होता है। इसे सत्‌-असत्‌ कार्यवाद या परिणामि-नित्यलबाद कहा जाता है 
'निश्चय-दृष्टि के अनुसार कार्य और कारण एक है--अमिन्‍न हैं। काले और 
अवस्था के भेद से पूर्द और उत्तर रूप में परिवर्तित एक ही वस्तु को निरचय- 
हृष्टि मिन्‍न नहीं मानती | व्यवहार-्ृष्टि में कार्य और कारण मिन्‍न हैं--दी 

हैं। दृब्य-दृष्टि से जैन सत्‌ कार्यवादी है और पर्याय दृष्टि से असत्‌ कार्यवादी | 


इ़ब-हृष्टि की अपेक्षा “भाव का नाश और अमाव का उत्पाद नहीं होता' 
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पर्याय दृष्टि की अ्रप्ेत्ञा --सित्‌ का विनाश और असत्‌ का उत्पाद 
होता ह्ठै 0४ | 


कारष-कार्य जानने की पद्धति 


कारप-कार्य का सम्बन्ध जानने की पद्धति को अन्चय-च्यतिरेंक पद्धति 
कहा जाता है! जिसके होने पर ही जो होता है, वह अत्वय है और जिसके 
'पविना जो नही होता, वह व्यतिरेक है--ये दोनो जहाँ मिलें, वहाँ कार्य-कास्ण 
भाव जाना जाता है | 


प्ररिणमन के हैतु 


जो परिवर्तन काल और स्वभाव से ही होता है, वह स्वामाविक वा 
अह्दतुक कहलाता है | “प्रत्येक कार्य कारण का श्राभारी होता हैं --यह तक 
नियम सामान्यतः सही है किन्तु स्वभाव इसका अपवाद है | इतीलिए उसाद 
के दो रूप बनते हैं :-- 

( £ ) स्व-मल्यय-निष्पन्न, वैशसिक था स्वापेक्ष परिवर्तन 

(२) पर-मल्यव-निष्पन्न, प्रायोगिक या परापेक्ष-यरिवर्तन | 

गौतम" भगवाद्‌ ] (१) क्या अध्तित अस्तित्वत्प में परिषत 
होता है ? (२) नास्तित्व नास्तित्वरुप में परिणत होता हैं 

भगवान्‌ हाँ, गौतम । होता है | 

गौतम * मगवस्‌ |! क्या (३) स्वमाव से अस्थित्त, अस्विल 
रूप में परिणत होता है या पयोग ( जीवन-व्यापार ) से अस्तित्व अस्तित्व/ल्य 
में परिणत होता है? (४) क्या स्वभाव से नास्तिल्ल नास्वितेनल्पम 
परिणत होता है या प्रयोग ( जीवन-च्यापार ) से नास्तिल्न नास्तिल्ररुप मे 
परिणत्त होता है १ 

भगवान्‌ “गौतम | स्वमाव से भी अस्तित्त अस्तिलरुप में, नास्विल 
नास्वित्वस्प में परिणत होता है और परमाव से सी अस्तित्व अस्वित्वसा में 
और नास्वित नास्वित्वस्प में परिषव होता है| [ मग० १३ ॥] 

“ डैमाविक प्रख्िर्तव आबः पर-निमित्त से ही होता है। शदब्य को 

प्रिंडल्‍प अस्तित्व कुम्हार के द्वारा घटरूप अस्तित्व में परिणत दोवा है! 
मिट्टी का नास्तित्व-तन्तु-समुदय, छुलाह के द्वारा मिट्टी के नास्तित्व कपडे के 
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हम में प्रिणतर होता है। ये दोनों परिवर्तन प्रायोगिक हैं। मेघ के पूर्व रुप 
पदार्थ स्वय॑ मेष के रुप में परिवर्तित होते हैं, यह स्वामाविक या अकतृ क 
परिवतन है। 

पर-प्रद्मय से होने वाले परिवर्तन में कर्ता या प्रयोक्ता की अपेक्षा रहती है, 
इसलिए, वह प्रायोगिक कहलाता है] पदार्थ में जो अगुरुलघु ( सूहम- 
परिबरततंन ) होता है, वह परनिमित्त से नहीं होता | प्रत्येक पदार्थ अनन्त शुण 
ओर पर्यायों का पिंड होता है | उसके गुण और शक्तिया इसलिए नहीं विखनरतों 
कि वे प्रतिज्षण अपना परिणमन कर समुद्त रहने की क्षमता को बनाए 
रखती हैं। यदि उनमें स्वाभाविक परिवतंन की छमता न हो तो वे अनन्तकाल 
तक अपना अस्तित्व वनाए नहीं रह सकती | सासारिक आत्मा और पुद्ृगल 
इन दो द्रव्पो में स्पान्तर दशाएं पैदा होती हैं। शेप चार हच्यों (धर्म, अधर्म) 
शाफाश और काल ) में निरपेक्षदृत्या स्वभाव परिवर्तन ही होता है। मुक्त 
आत्मा में भी वही होता है। यों कहना चाहिए कि स्व निमित्त परिवर्तन सब 
में होता है। नाश की भी यही प्रक्रिया है। इसके अतिरिक्त उसके दो रूप- 
रुपान्तर और श्रधान्‍्तर जो बनते हैं, उनसे यह मिलता है कि रुपान्तर होने 
पर भी परिवर्तन को मर्यादा नहीं दूठती १५] तैजस्‌ परमाणु तिमिर के रुप में 
परिण॒त हो जाते हैं--यह_ त्यान्तर है, पर स्वमाव की मर्यादा का अतिक्रमण 


नहीं। तातर्य यह है कि परिवर्तन अपनी सीमा के अन्तर्गत ही होता है | 
उससे आगे नहों। सैनसू परमाणु असख्य या अनन्त रूप पा सकते हैं किन्तु 
चतन्य नहीं पा सकते | कारण, चह उनकी मर्यादा या वस्तु-स्वरूप से अत्यन्त 
या भेफालिक मिन्‍न गुण है| यही वात अर्थान्तर के लिए, सममिए) 

दो ररीजी बस्तुए अलग-अलग थी, तब तक वे दो थीं| दोनो मिलती हैं, 
पे एक बन जाह़ी हैं ११ यह भी अपनी मर्यादा में ही होता है। केवल 


पर ५७ € 
>उतन्‍्रनय या केबल अचैतन्यमय पदार्थ हू नही, ऐसा स्पष्ट बोध हो रहा है | 
पगन्‌ चेदन कौर जइ--इन दो पदायों जे परिपूर्ण है। चेतन लड़ और हप 
नने उन उे मु 
हि च्के डा न्यवत्पा नहीं बनती | इसलिए पदार्थ का जो विशेष 
प्र पं: कमी नष्ट नहीं होता | यही कारप ये 

स्थि और कार्य के अविच्छिन्न 
जन से घर ६। 20058: ४ 
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मास के धर्म परिवर्तन की इन्द्वात्मक प्रक्रिया के तिद्धान्त में कार्य कार 
का निश्चित नियम नहीं है। वह पदार्थ का परिवर्तन मात्र स्वीकार नहीं 
करता | उसका सर्वथा नाश और सर्वथा उत्पाद भी स्वीकार कर्ता है। 
जो पहले था, वह आज मी है और सदा वैसा ही रहेगा--इसे वह समान के 
विकास में मारी दकावट मानता है। 'सच तो यह है कि जो पहले भा, पई 
आज मी है और सदा वैसा ही रहेगा--“वाली धारणा का हमें लगभग 
सब जगह सामना करना पड़ता है और व्यक्तियों और त्माज के विकात | 
भारी रुकावट पड़ती है |” [ माक्सवाद ४८5 ७२ ] 

किन्तु यह आशका कार्य-कारण के एकांग्री रूप को सह करने का 
परिणाम है,, जो था, है और वैता ही रहेगा--यह तत्व के अस्विल था 
कारण की व्याख्या है। काये कारण के सम्बन्ध की व्याख्या में पदार्थ परिषाम 
स्वमाव है। पूर्ववर्तों और परचत्तों में सम्बन्ध हुए बिना कार्य-कारण की 
स्थिति ही नहीं बनती । परचर्ची पूर्ववर्ती का ऋणी होता है, पूर्वकर्ती पखवर्ती 
से अपना सस्कार छोड़ जाता है *०५ यह शब्दान्तर से 'परिषामि निल्लल 
का ही स्वीकार है | 


पतरिश्िप्ठ ! १ १ 
( ठिप्पणियां ) 


प्रथम खण्ड 
+ एक; 
१--श्राव० नि० २०३ 
२--आव० नि० २११ 
३--आव० नि० २११ 
४--अ्रत्ती माता-पिता भ्राता, भार्या पुत्रो रह धनम्‌। 
ममेत्यादि च ममताड्भूजनाना तटादिका | त्रिपष्ठि २१२६ 

५--तिर्ाष्ठ० शश८६३-६०२, 

६--त्रिषष्टि शर६२४०६३२; 

७--त्रिपण्ि० श२-६५६, 

5--स्था»" ५११५७ 

६-स्था० बृ० ७३४५७ 
१०--बिपष्ठिण शुर[रण्प-६ 
११--त्रिषष्टि० शुरा६७४-७६ 
१२--छान्दो» उप० ३१७६ 
१३--ब्ञाता-५ 

१४--छान्दो० उप० ३]१७६ 
१५--आचा> शश१ 

१६--उत्त० २२।६,८, 

१७--उत्त० २२२५,२७, 

(८-उत्त० २२३१, 

१६--शअ्रन्त, ०, श८, 

२०--अन्त० ५ १-८, 

२९--अन्त० 0१-१० २११ ८५, ४१-१०, 

२२-आाता० ४५, निर० पत्र धू३, 

२३--हछान्दौ० उप० ३१७६, 

९४-जाह्ा० १६, स्था 


१ दर६ पत्र ४१०, सम० १० पत्र १७, सम० 
० श्ष्प 
पत्र १४२ के ध 


२-+भा० सं> अ« 

२-मभा+० सं० ऋ० पृ० ३५ 

३---भी० का० ली० से ३६ | प८७-८८ 

४--पाएवे के उपदेश को 'चातुर्याम--सबर-बाद' कहते ये | भार सर इ८,४०७ 
५-- जैन मुनि श्री दर्शन विजयजी ( जिपुटी )--जैन० भा० अंक २६ वर्ष ४ 
६--आव ० चू७ ( पर्व भाग ) पत्र २५५ 

७--कल्ा० १०६ 

प--ञआाचा० शरध६६६ 

६--आचा० २|२४|१००४ 

२०--आाच० २२५१००२ 

४7०-दल्पल १०६ 

१ए--त्राचा० र[श्भ६६२ 

१६०-चल्प७ 25४० 

२४--जाचा० शरश३०«प्‌ 

#४--आचा* गस्शू१वनग्पू 

१६--जल्य ६०६ 

१७-च्ययाचा> ररध१००४ 

#८--महा० द० धृ० ११३ 

+६--बाचा* शह।शशण०्र 
२०-अन्च में अकरधिज्ज पायक्म्मति व्दूदु--श्राच० २२४ 

२३४--सू० १६ 

२२--लाइ-राइ-नपर्चचिमी वमाल के फन्तर्गतर हुगली, हापट्रा, बाटदा 

सर्दचान रदीर पूरोंप मिदनाएुर के डिले | 


देश यद भूमि, ( बीरमम ) धन्न भूमि ( सिपभस ) नामक अदेशों 
प्रमाण था | 


कि 


के 


२३--झातचा० २२४] १००४ 


# ४“न्सय्या+ १०|३३३३, 
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र५--इन्द्रभूति, अमिभूति, वायुभूति, व्यक्त, सुधर्मा,मणिडित, मौर्यपुत्र, 
अकम्पित, अचलमश्राता, मेताये, प्रभास | 
२६--आतन्ा० २|२४ 
२७--आचा० १५ १ १४४ 
२८--भग० ११ 
२६--अआचा० १॥५५॥ १६४ 
३०--अ्रप्निभूति--कर्म है या नही १ 
बायुभूति--शरीर और जीव एक है या सिन्‍न ? 
व्यक्त--धथ्वी आदि भूत हैं या नहीं १ 
सुधर्मा--वहाँ जो जैसा है वह परलोक में भी वैसा होता है या नहीं ? 
मडित-पुत्र-नजन्ध-मोक्षु है या नही १ 
मौर्य-पुत्र--देच है या नहीं १ 
अकम्पित--नरक है या नही १ 
अचल-भ्राता--परुण्य ही भात्रा भेद से सुख-दुख का कारण बनता है, था 
पाप उससे प्रथक्‌ है १ 
मेतायय--आत्मा होने पर भी परलोक है या नहीं १ 
प्रभास--मोक्ष है या नहों ? 
(बि० भा? १४४६-२०२८ ) 
३१--अ० त्र्प €£ अक ६ पृ० ३७-३६ 
३२--भग ० १२१ 
३३--जिनकी वाचना समान हो उनका समूह गण कहलाता हैे। आठवे-नव 
तथा दसवें>यारहवें गणघरो की वाचना समान थी, इसलिए उनके गष 
दो भी भाने जाते हैं| सम० 
३४ ्था० ब० ३॥३।१७७ 
३५--ध्यव॒० ३ 
रे६--नें ० ४६ 
३७--प्म ० ११४ 
रे८घ--सम> श्श्प 
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३६--दष्टिवाद के एक बहुत बड़े भाग की सना '"तुर्दश पूर्व” है। उसके 
ज्ञात्रा को श्रुत केबली कहते हैं। 
४०--देखो जेन० द्‌० इ० पृ० (८० १६० 
४१--समणस्तणं मगवओऔ महावीरस्स तित्थसि सत्त पदतण निशहगा पन्‍नता- 
तजहा बहुरता, जीवप्सिआ, अवत्तिया सामुच्छेइता, दो किरिया, 
तेरासिया, अ्त्रद्धिया एएसि खा सत्तरह परयणनिएहगाण मत्त 
धम्मायरिया हुत्या तजहा-जमालि ठीसुगुत्ते, आसाढ़े, आखमित्ते, गगे, 
छलुए, गोद्यमाहिले,-एसेसि णूं सत्तप्ह पवयण निष्हगाण सत्ता 
नगरा हुत्था तजहा सावत्थी, उत्तभपुर, सेतविता, मिहिलता, रज्लगातीर, 
पुरिमतरजि, व्सपुर निण्हग उपत्ति नगराइ--स्था० जध्८७ 
४२--वि० सा० २५५० २६०२ 
४३--कल्प० धारफ 
४४--कल्प० ६॥६३ 
४४--ज॒पि वत्त्य व पाय वा, कम्ब्रल पायपुश्छण। 
त पि संजम लप्जद्ा, धारति परिहरति य॥ 
न सो परिग्गहों चुत्तो, नायपुत्तेथ ताइणा॥ 
पुच्छा परिणहों चुदो. इइ बुत्त महेसिया ॥ 
सल्वत्युवहिपा बुद्धा, सरक्संण॒बपरिण्हे। 
खत चदपों विदेदम्मि नायरति ममादयं॥ 
+देस बे* ६२०,२१,२२ 
४६--त्त० सू० ७६२ 
४५--गयण परमोहियुवाएं, बराहारय सबग-उपसमे कप्पे । 
सजदम नियर रेप्ति सिज्मणयाय ज्युम्मि बुब्छिन्ना ॥| 
“+-विं० भाल स२५६३ 
ए-यद प्रा० पृ ६७ 
इन सि हुत्य विश्यों, एटरेय वरचेलगों ५ रूपरह | 


कक है“ ही चर, कई जपड 
हा 5 आल दूर  ध् चूत ईज्गाणांए ॥१॥] 
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जे खलु विसरिसकप्पा, सघयण घिहयादि कारण पप्प | 
णड वमन्‍नइ ण य हीखां, अप्याण मन्‍्नई तेहिं॥ २॥ 
सब्बे वि जिणाणाए, जहाविहिं कम्म खबण॒द्धाए | 
विहरत्ति उज्जया खलु, सम्म॑ अभिजाणइ एवं || ३ ॥ 
“-+आचा० बृ० १॥६।३ 
५०--६॥६८० 
५१--क० सु० 
प१२--रैेवडिड खमासमण जा, परपर भाव ओ वियाणेमि | 
'सिठिलायारे ठविया, वव्वेण परपरा बहुहा। 
“>्त्राण० झ० 
५३-सू० २९,४५४ 
४४--जीवामिंगम ३२।१०-४ 
+ त्तीन 
१--जहजीबा वज्कति, मुच्चति जह य सकिलिस्सति। 
जद दुक्‍्खाण अत करति कइ अपडिबद्धा--ओऔप ० धर्स० ४ 
२--न० ४६ 
३--सर्वश्रुतात्‌ पूर्व क्रियते इति पूर्वाणि, उत्पादपूर्वांड दीनि चहर्दश | 
“स्था० ढ० १०|१ 
४--जइविय भूयावाए, सब्बस्स वयोगयस्म ओयारों | 
निज्जहणा तहा विटु दुम्मेहे पप्प इत्धी य. +श्राव० नि० पहु० ४८, 
बि० भा० प५१ 
३०- न० ५७, सम० १४ वा तथा १४७ वा 
छू--मे० 
७-- भगव च ण्‌ अद्धमागहीए, भासाए. वम्ममाइखइ”--सम० प्रु० ६० 
तिए ण समणे भगव महावीरे कूणिअस्स रण्णों सिंमिंसारपुत्तस्स - 
अद्धमागहाए, भाषाएं भासइ-- सावि यश अद्धमागहा भाशा तेसि 
सत्वेसि आरियमणारियाणं अप्यणु समासाए परिणामेण परिणमइ-- 
ज्न्ओोपण 
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८-- देवा ण्‌ भंत्ते! कयराएं भासाए भासंति! कयरा वा भा 
भासिजमाणी विसिस्सत्ति? गोयमा ] देवाण अद्धमागद्दा/ भावाणए 
भासति | सावि य ण॒ अद्धमागहा सासा सासिलमाणी वितिस्मति”। 





>> ॑-मगण० १९४ 
६--'से कि त भासारिया? भासारिया जे खं अ्रद्धमागहाण भाताए 
सासति “-प्रज्ञा० (६२ 
१०-- 
भारती 
| 
वैदिक था प्राकृत 
ब्राह्मण ग्न्थी की भाषा द्वैतीयिक प्राकृत (पथम भूमिक ) 
ऐतिहासिक काप्यो की मापा हौतीयिक प्राकृत (ट्वितीय भूमिका) 
| (१) पाली 
पाणिनि की सस्क्ृत (३) अर्ध मागघी 
(पतर्जालि पर्यन्त) (३) पूर्वीय मागघी 
(४) परश्चिमीय प्राइंत 
(अशोक की धर्मलिपि 


हतीथिक प्राकृत का विभागीकरण नीचे दिया गया है। 
द्तीयिक प्राकत--य्रथम भूमिका 


द्वैतीयिक प्राकृत--द्वितीय भूमिका 
| 


| ] | | 
पाली मागधी सापा अधंमागधी ( शुद्ध ) अशोक की लेख भाषा 


(अशोक की लेख भाषा) ( पश्चिम भाग की ) 
(पूर्व देश की) गौजर अप्रश्न श 
| ( शिंक्रापेआा'प ) 


जा व्याकरणस्थ मायधी अधमागधी ( सून्नो की ) 


शा 8(87070 जैन महाराष्ट्र 


अपभ्र श 
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११--भिगदद्धविसयमासा णिवद अद्धमागई अद्धारसदेसीमाताणिमय वा 
अद्मागह” ( नि* चू० ) 
१२-हैम० ८३ 
१३--सककक्‍ता पागता चेंव हुड्डा मणितीओ आहिया | 
मरमडलम्मि गिल्मते पसत्था इमिभासिता ॥ 
(स्था० ७ ३६४ ) 
१४--गणहरथेरकर्य वा आएमा मुक्वागरणतों वा ) 
धुबचलविसेसतों था अ्गाणगेसु नाणत्त ॥ 
>-आझाव० नि० ४८, वि भा० ४४० 
१४०-दशबै० भूमिका 
१६--5शबै० भूमिका 
१७--पा० से० में तपोदघात परृ० ३०-३१ 
४+८--परि० पर्च ८१६३) ६५५-घु८ 
१६-+भगण रण८ 
२०--अतण्वैसैकसप्रार्था--ख्याने स्थात्‌ कोपि नक्षम' | 
ततोज्नुयोगाँश्चतुरः पार्थक्येन व्यधात्‌ प्रश' | 
--आाब० कथा १७४ 
२६--दशै० नि० ३ टी० 


२२--अथमातुयोगमर्धाख्यान चरित पुराणमविषुण्वम | 
बोधिसमाधिनिधान बोधति बोधः तमीचीन ॥ ४२॥ 
लोकालोकविभक्तेयुगपारवत्तेश्चतुरगतीनाथ । 
बयटर्शमितर त्थाम विम्वैति करपानुपोगज || ४४ ॥ 
शत्मेध्चनगारायों चारिषोत्रत्तिदद्धिसज्ताइम। 
ऊर्णातुपौगनमय मम्पस्शान विजानाति ॥ ४४ ॥॥ 


जीवाजीयनतच्े पुप्पाएप्पे च बन्‍्ध्मोत्ती न 
ड्रब्गनुयो घुतविदालोस्मातनुते | ४८ ।! 


ब_->रमरक झाक इगआवार ? ४७ ३3%, ७२३ ४ऐ 
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२३--पहला पढ़; 

२४--१३२, 

२५--सम०; रा० प्र०, प्रश्न० ५ आखव 

२६--अम्बू० ढृ० २ दक्ष, 

२७--लेख-सामग्री के लिए देखो भा० प्रा० लि० मा० पृ० १४२-१४५, पुर भै* 

( पु० १ ० ४१६-४9३ लिंवठी भडार के सूचिपन्न के लेख ) 

श२८--१ पद, 

२६--१ पद, 

३००--४-२॥ 

३१--पत्र २५, 

३२-१२ उ० 

३३-- ईसवी (ूर्च चतुर्थ शवक 

३४--भा० प्रा» लिए, मा० प०, 

३५--भा० ग्रा० लि० मा० प्र० २, 

३३६--भा० प्रा० लि० मा० प० २ 

३७--कल्प १ अधि० ६|१४८, 

रे८--वायशणतरे पुण, नागाजुनीयास्तु पठन्ति 

शे६--(क) सघ से अपडिलेहा, भारो अहिकरणमेव झविदिन्न सकामण 
पलिसथो, पमाए परिकम्मण लिहणा, १४७ घृ० नि० उ० ७३ 

(ज) पोत्थएसु पेष्पतएस असजमो मवइ--दशवै० चू० प्रृ० २१ 

नमु--यूर्व पुस्तकनिरपेक्षेव सिद्धान्तादिवाचना उमूत्‌, साम्प्र 
पुस्तक संग्रह: क्रियते साधुमिस्तत्‌ कथ सपरततिमज्तत्ति ? उच्यते-- 
पुस्तक-अहण तु कारणिक नत्वौसर्गिकम्‌। अन्यथा ठ पुस्तकमहरों 


भूयासो दोषाः प्रतिपादिताः सन्ति --विशे० श० ३६ 
४०--याषतो वारान्‌ तल्युस्तक वध्नाति मुचति वा अक्राणि वा लिखतिं 
चावन्ति चतुलंघूनि आश्ादयश्च दोषाः | “+ब० नि० ३ छ० 


४६--कोई मूठ मिथ्याती जीव इम कहै रे, साधु नै लिखणो कल्प नाहीं रे। 
पीना पिर्य साए॑ ने नहीं राखंणा रे, इस कहे घणा लोका है माहि रे॥| 
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चबदें उपकरण सु अधिक नहों राखणा रे, पाना राख्या तो उपगरण 
अधिका थाय रे। 
उपगरण अधिका राखे तै साध निश्चय नहिं रे, एहची ऊंधी परुषी लोका 
माय २ ॥ “--+जि० उप० ३३ 
४२--फाणुकोट्टीवसए,, सज्काय सउ्काण रयस्स,--भग० दशबै ० 
४३--जि० उप० 
४४--- १० सबरनद्वार 
४५--तीस उपगरण साधु रै सून्न थी कह्या, आया रै उपगरण अधिक च्यार। 
इग्यारै उपगरण स्थविर ने कह्मा, सूत्र सू जोय कियों छै न्‍्यार शै ॥ 
जि० उप० २१ 
४६--जि० छउप० २२ 
४७--जि० उप० ३५-३८, दशा० ४, प्रश्न० द्वार ७, निशीथ० उ० १०, न०। 
४प्ू--जि० उप० ३६-४१ 
४६--(क) मति सम्पदा आचार्य-सम्पदा ““देशा० ४ झ० 
(ख) कर्स-सत्य, लेखादि सत्य. “-प्रश्न० सत्य-संबर द्वार 
(ग) निशी० गाथा-३ 
(ध) भरुतश्ञान का विषय सब ठ्रच्यों को जानना और देखना--नं० 
१.०--काल पुण पडुछ््च चरणकरणट्ठा अबवोच्छित्ति निमित्तं च गेण्हमाणस्स 


परोत्यए; संजमो भवइ --दशवै० चूर्रि पृ० २१ 
धू १--शुत्त-पुरुषस्य अगेषु प्रविष्ठम--अग-प्रविष्टम्‌ +-न्‌० बृ० 
५२--जम्बू० इ० वक्त १ 


घू३--त० भा० टी० छु० २३ 

ध४--"शरी देवद्धिंगणिक्षमाश्रमणेन भ्रीवीराद्‌ अशीत्नधिकनवशत ( ६८०) बर्षे 
जातेन द्वादशवर्षीयदुर्मिक्षवशाद्‌ वहुतरसाधुव्यापत्ती वहुशुतविच्छितो च 
जाताया “भव्यलोकोपकाराव भुतव्यक्तये च श्रीसंघाग्हात्‌ झतावशिष्ट- 
तदाकालीनसर्वृसाधून, वल्षस्यामाकाये तनन्‍्कुुखाद विच्छिन्नावशिष्टान्‌ 
न्यूनाधिकान्‌ ब्लुटिताउल्नुटितान्‌ आगमालापकान अलुक्रमेण स्वमत्या 
सकलस्‍्य ॒पुस्तकारूढ़ाः कझृताः। वो मूलतो गणघरसमाधपितानामपि 
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३४ 


एसाग लनास्तर से लगती चागमारी ना घी दर्टिंगोई हमक्मय एप 
जातः ।" ब्लछ गा क प7% 
४५४--पाए भाण मार ए० ६१ 
४६--४॥९ भा सार 75 ६५ 
पूछा? मार मो 
पृथ-+पपसु 
प्र&-- मम शसस्८ 
६००परप० धार - 
६१०-एम० श०८६ 
52२-्यू० हा० रे 
६३०--एक्क० 8% ११ 
६४--+ण० भा प्रस्तायना प० १४७ 
६५--उकत्य ० ६५ 
६६--शध्या० उप शर 
इ७--प्रभा० श० २०५,  पद० ( खपु० ) पद" (ए": ) 
इ८--लद्ा० २० 
६६--भीदेमचन्द्रप्रमबादूु, बीवराग स्तमादित' | 
फुमारपालभूपाल,, प्राप्नोतु फलमी प्वितमू-- “जीत० २०६ 
७०--चीतव० शण[८ 
७१--बीव० श[५ 
७४९२--भर० महा० 
७३--भर० महा» पुर्ग १७ 
७४--पदु० महा" ११६७ 
७४०--पद्‌० मद्दा० १७१४३ 
७६--शा* छु० १३॥४,६ 
एछ७--नकृ० क० ब््० 
७८--सा० सं० भाग १६ झक१-२ ( सापा विभान विशेषाक ) ९० ७६|८० 
७६--न० वा» द्राल् ध्वों दोहा २,३ 
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८०--न० बा० ढाल ६ गाथा ६--१३; ३७, ३८ 

८१--श्राचाराग : प्रथम श्रुतस्कंघ, भगवती, श्ञाता, विपाक, प्रद्मापना, निशीथ, 
उत्तराध्ययन ( २२ अध्ययन ) अनुयोग द्वार | 

८२०-इन्होने नव-अग--स्थानाड़, समवायाद्ध, भगवती, शाता, उपासक दशा, 
अन्तझत्‌ दशा, अनुत्तरीपपातिक दशा, प्रश्न व्याकरण और विपाक-- 
पर टीकाए लिखीं | ण 

८३०--इन्होंने आचाराग और सूत्नकृताह़ पर दीकाए, लिखी | ये वि० १० वीं 
शताब्दी में हुए | 

5४--इन्होंने उत्तराष्ययन पर टीका लिखी | इनका समय वि० १० वीं 
शती है| 

८५--इन्होंने दश बैकालिक पर ठीका लिखी | इनका समय वि० १० थी 
शत्ती है। 


८६--ये अनुयोग द्वार के टीकाकार हैं | इनका समय जि० १२ वा शतक है | 

८७---इन्होंने राजप्रश्नीय, जीवामिगम, प्रशापना, नन्‍दी, सूरंप्रश्ति चन्द्रपतसि 
आदि पर दीकाए, लिंखीं| इनका समय वि० १२ वीं शताब्दी है। 

प८--नियुक्तिया भद्गवाहु द्वितीय की रचना हैं। इनका समय वि० ५ वी या 
छठी शताब्दी है 

८६--सघदास गणी और जिनमभद्र के भाष्य सब से अधिक महत्वपूर्ण है। 
इनका समय वि० ७ वी शताब्दी है 

६०--चूरणिकारों में लिनदास महत्तर प्रसिद्ध है। इनका समय चि० ७७वीं 
वी शताब्दी है। 

६१--इनका समय वि० १८ बी शताब्दी है। 

६२--वालाववोध | 

६२--काछु" यशो० २॥७॥४-८ 55 

है४--काह्ु० बशो० १७॥१,६,८, १० 

६३--कालु० यशो० १७१३-१४ घ 

६६--आचाये श्री तुलसी (जीवन पर एकदप्टि ) ए० ८६/६०,६१,६२,६३,६५ 
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* चार 

ई--सम० ६,१६,७० 

२--वि०, ( दिसम्बर ) १६४२ चीनी भारतीय संस्कृति में अहिसा-तत 

अक--६& 

३ई--सू० १७१३ 

४०० ३७२१४ 

५१-चु९ शण१८ 

६--ब० १०७१६ 

छन्छत्त० श्र२३७ 

८-च० (१३११ 

६-उत्त ६8६१० 

१००उत्त० ६|८|१० 
११०-उत्त० २०४४ 
१२--त्राचा* १४२॥६ 
१३--७त्त० २३, भग० १६, सू० २(७, भग० धबच्र, 
रड_-भय० २१ 
१४--भग० ११५१२ 
१६--भग० ११६ 

३७--मभग० ७१०; श्ण८ 
श्८--मग० श्य[१० 
१६--मग० २५. 
२०--भग० श्र१ 
२१--भग० श्थ्ु३ 

२२--भयग० २१ 
२३--उत्त> २१४६,५८ ब्रे० शा० 
२४>*उत्त० घु० 

शपू--अन्त० 

इ६--ज्ञाता १, अनु० दशा० बर्ग १ 
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२७--निर० दशा० १०, स्था० ६६६६, सम० १४२ समवाय, मग० 
रुप--भग० 
२६--जैन० मा० वर्ष ६ झंके १ 
३०--जैन० भा० वर्ष २ अक १ ७० ४५, ४६, ४७, ४८, 
३१--जैन० भा० वर्ष ६ अंक ४२ पृ० धृल६ 
३२--वि०, ( इलाहाबाद ) अहिसक परम्परा 
३३--मू० समाचार, २१ मार्च, १६३७ 
३४--जैन० भा० वर्ष ६ अंक ४१ ए० ६६७ 
३४--जैन० भा० वर्ष ६ अक ४२ ए० ६६० 
३६--०0७/ 0०४४ प्र७्त॑ं६६४० 9988 407, ऋआ। 
२७--जैन० भा० ब॒र्पष ६ अंक ४२ प० ६६० प्रवक्ता भी आदिलद्यनाथ का, 
उपकुलपति, घाराणसी सस्कृत विश्वविद्यालय | 
३८--वेइदियाण जीवा असमारम्ममाणस्स चअउविददे सजमे कज्जई, तजहा- 
जिव्भामयाओ सोक्‍्खाओ अववरोवेत्ता भवइ, जिव्मामणण हुक्खेण 
असंजोगेता भवइ, फासामयाओ सोक्खाओ अबवरोवेता भषइ, 
फासामयाओं दुक्खाओ असयोगेत्ता भवइ | शाहया2४१४ 
३६-- दसविद्दे संजमे पन्‍नते तजहा-पुदविकायसंजमे, अप्प-तेउ-वाउ-वणस्सइ- 
वेइंदियसंजमे तेइंदियचउरिंदिससजमे पचेदियसंजमे-अजीवकायसजमे। 
--स्था० १० 
४०--इसविहे सबरे पन्‍नते त्त जहा--प्तोइ दियसबरे जावफासिदिवसवरे, मण- 
चइ काय-उवगरणसबरे, सुहंकुसग्गसवरे | ->स्था० १० 
४१--उसविहे. आससप्ओगे पन्‍नते त जहा--इंह लोगाससणओयें, 
परलोगाससणओ्रगे, दुदओलोगाससप्यओगे, जीवियाससप्ओगे, मरणास- 
सपओोगे, कामाससप्पश्नोगे. भोगासतप्पओगे, लाभाससपओगे, 


पूयासंसप्पओगे, सक्काराससप्पओगे | नस्था० १० 
४२--शे ठायाइ अपस्थिणित्ता आया णो केवलिपल्नत्त धम्म॑ लमेज्जा 
सवषाए, तंजहा--आरम्मे चेव परिर्गहे चेव । -+स्था० श१ 


४३--सब्बे पाणा सब्बे भूया सब्बे जीवा सब्बे सत्ता न हन्तत्वा, मे 
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अज्जावेयव्वा न परिधेतलवा न परियावेयव्वा न उद्दवेयव्वा | एस घम्मे 
सुद्धे नित्तिए सासए | --आचा० २ 
४४--गशांशा शरण शाते पड ०श०फणशएं 
( 72886 १9.8. ) 
४४--ऋग० २१११८ १२४ 
४६--ऊयाणमह अप्प वा वहुय वा परिग्गह परिच्‌इस्तामि | “प्था है 
४७--कयाणमह मुण्डे भवित्ता आगाराओ्रों अणगारिश्॑ एव्वइस्सामि | 
न--स्था० डरे 
अथ--कयाणमह अपच्छिममारणातियसलेहणामूसणाकुसिए,._ भेत॒पाण 
पड़ियाइक्ख्नो पाञ्नओए। काह्ममशवर्कंखमाणें विहरिस्सामि। 
“-स्था० हे 
४६--वित्थ पुण “समणा समणीओं सावया सावियाओ य | 
“- मंग० २०८ 
9४०--उत्त० १२ 
५१--गामे वा अदुवा स्णे, लेव गामे नेव रण्णे धम्ममायाणद | 
--+ आचा० ८१ १६७ 


५२--मिक्खाए, वा मिहस्थे वा, सुब्बए कम्मई दिव॑ | -- उत्त० 0२२ 
४३--जहा पुएणस्स कत्थह, तहा तुच्छुस्स कत्थइ। 

जहा तुच्छस्स कत्थइ, तहा पुण्णस्स कत्थई ॥  -“ आचा० २६१९२ 
पू४-+-न० 


४५--जम्बू पर०, इच्च २ 

५६--वावत्तरि कलाकुसला, पडिय पुरिसा अपडिया चेव | 
सब्ब कलाण पवर, धम्मकल जे न याणति | 

प्रू७--भा० मू० ए० ४६ 


+ है. 
+ के 


?-वानि च तीपि यानि च सद्ि --छु० नि० (समिय सुत्त ) 
सज-थ> बृ० शश्र 
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३--चत्तारि समीरिणाणिमाणि, पावाहुबा जाई पुटो वयति। 
किरियं अकिरियं विशियति तइय, अन्नाणमाहसु चउत्थमेव || 
"539 ११२१ 
४नन्द्दी० २ 
५- इन छह संघो मे एक रंघ का आचाये पूरण कश्यप था। उसका 
कहना था कि “किसी ने कुछ किया या करवाया, काटा या कटवाया, 
तकलीफ दी या दिलवाई, शोक किया या करवाया, कष्ट सहा था 
दिया, डरा या दूमरे को डराया, प्राणी की हत्वा की, चोरी की, डरती 
की, घर लूट लिया, वटठमारी की, परस्त्रीयमन किया, असत्य वचन 
कहा, फिर भी उसको पाप नहों लगता | दीक्षण धार के चक्र से मी 
अगर कोई इस समार के सव प्राणियों को मारकर ढेर लगा दे तो भी 
उसे पाप न लगेगा | गया नढी के उनर किनारे पर जाकर भी कोई 
दान दे या दिलवाए, यज्ञ करे वा करवाए, वो कुछ भी प्ण्य नही होने 
का | दान, धर्म, सयम सत्य-्माषण, इन सवो से पुएय-प्राप्ति नही होती ।'* 
इस पूरण कश्यप के बाद को अक्रियवाद कहते थे | 
दूसरे सब का आचार्य मक्खलि गोसाल था। उसका कहना था कि 
“प्राणी के अपवित्र होने मे न कुछ हेतु है न कुछ कारण। बिना हेतु के 
और बिना कारण के ही ग्राणी अपवित्र होते हैं। प्राणी की शुद्धि के लिए मी 
कोई हेतु नहीं है, कुछ भी कारण नही है। विना हैतु के और विना कारण के 
ही प्राणी शुद्ध होते हं। खुद अपनी या दूसरे की शक्ति से कुछ नहीं होता। 
वल, वीर्य, पुरुपाथ या पराक्रम, यह चव कुछ नहों है। सब प्राणी वलहीन 
ओऔर निवोर्य हैं--वे नियति (भाग्य) सगति और स्वभाव के द्वारा परिणत 
होते हं--अक्लमन्द और मूर्ध सवों के हुखो का नाश ८० लाख के महाकल्यों 
के फेर में होकर जाने के वाद ही होता है [” इस भक््खलि गोसाल के मत 
को संतार-शुद्धिबाद कहते थे । इसी को नियतिवाद भी कह सकते हैं। 
तीसरे संघ का प्रमुख अजित केत कंवली था। उसका कहना था कि 
“दान, यन् तथा होम, यह सब कुछ नही है, भले-छुरे कर्मों का फल नहीं 
मिलता, न इहलोक है न परलोक->चार भूतों से मिलकर मनुष्य वना है| जब 
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चृह मरता है तो उसमें का पृथ्वी, धातु प्थ्वी में, आपो धातु पानी में, तेजों धाहु 
तेज में तथा वायु धाठ वायु में मिल जाता है और इन्द्रियां सव आकाश में 
मिल जाती हैं) भरे हुए मनुष्य को चार आदमी अरथी पर सुलाकर उसका 
गुणगान करते हुए ले जाते हैं) वहाँ उसकी अस्थि सफेद हो जाती है और 
आहुति जल जाती है। दान का पागलपन मूखों ने उत्पन्न किया है। जो 
आस्तिकवाद कहते हैं, वे कूड भाषण करते हैं। व्यर्थ की वड़वड़ करते हैं। 
अक्लमन्द और मूर्ख दोनों ही का मृत्यु के बाद उच्छेद हो जाता है। शत्यु 
के बाद कुछ भी अवशेष नहीं रहता |” केस कव॒ली के इस मत को उच्छेदवाद 
कहते हैं । “-भा० स० झ० पृ० ४४ ४६ 
६--१॥१२॥४-८, 
७--णाइच्ो उएड ण अत्यमेति, ण चदिमा बढ्?ुति हायती वा। 
सलिला ण्‌ सदति ण वत्ति वाया, वस्को णियतो कसिणे हु लोए !] 
“-च० ११२७ 
८--चौंथे सघ का आचार्य पक्ुधकात्यायन था| उसका कहना था कि 
#सादो पदार्थ न किसी न किये न करबाए। वे वेंध्य, कूटस्थ तथा 
ख़बे फे समान अचल हैं) वे हिलते नहीं, वदलते नहीं, आपस में कष्टटायक 
नही होते। और एक दूसरे को सुख-दु*ख देने में असमर्थ हैं | पृथ्वी, आप, तेज, 
वायु; सुख-दु'ख तथा जीव--ये ही सात पदार्थ हैं | इनमें मारनेवाला, मार-खाने- 
बाला; सुननेवाला कहनेवाला, जाननेवाला, जनानेवाला कोई नहीं | जो तेज 
शस्त्रों से दूसरे के सिर काटता है वह खून नही करता सिर्फ उसका शस्त्र इन 
सात पदार्थों के अवकाश ( रिक्तस्थान ) में घुसता है, इतना ही |” इस मत 
को अन्योन्यवाद कहते हैं। “+भा० सं० झ० पू० ४६-४७ 
वन्ध्य और कुटस्थ शब्द अधिक ध्यान देने योग्य हैं। “बज्का कूछठा 
जदीण०्र 
६--अग्पाणिया ता छुसला वि संता, असथुया णो वितिगिच्छतिन्ना। 
अकोविया आहू अकोवियेहिं, अणाणुवीइतु मुर्स वर्यत्रि ॥ 
ऊ+कह शर्शर 
१०--छठे बड़े संघ का आचार्य सजय वेलह पुत्र था। वह कहता था-- 
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“परलोक है या नही, यह मैं नहो समकता | परलोक है यह मी नहीं, 
परलोक नहीं है, यह भी नहीं ।-“*अच्छे या बुरे कर्मों का फल मिलता 
है, यह भी मैं नहीं मानता, नहीं मिलता, यह भी मैं नहीं मानता वह 
रहता भी है, नही मी रहता। तथागत मृत्यु के वाद रहता है या रहता 
नहीं, यह मैं नहों समकता | वह रहता है यह भी नहीं, वह नहीं 
रहता, यह भी नहीं |” इस संजय वेलट्ठ पुत्र के बाद को विक्तेपवाट 
कहते ये । --भा० स० आ० पृ ४६ 


११--किरियाकिरिय वेशइयाणुबायं, अए्णाणियारं पडियश्व ठाण | 


से सब्ब वाय इति वेयइत्ता, उवद्धिए संजम दीहराय || 
--च्‌० १६२७ 


१३-नसे वेमि जे य अतीता जेय पहुप्पन्ना जे य आगमिस्सा अरिहंता 


भगवता सब्बे ते एच--माइक्खंति एवं भासति एवं पण्णबेंति एव 
पल्वेति--सब्बे पाणा जाव सत्ता पा हंतव्वा ण अजावेयज्वा ण 
परिघेत॒व्या ण परितावैय ला ण॒ उद्दवेयच्वा | एस धम्मेद्य वे गीइए सासर 
समिश्च लोग खेयन्नेहि पवेदूए ) “बू० श११६ 


१३-चू० ११ श७ ८ 
४--सू० १११६-१० 
२४--सपू० १११११-१२ 
१६--सू० १११ १३-१४ 
१७--सू० २११]१५-१६ 
एप्स शशशरर 
१६--सू० शशश५ 
र०--भग० २५।७८०२, स्था० ७१५८५, औप० ( तवोधिकार ) 
२३१--उत्त० २६॥२-७ 
१२-दशा« ( चतुर्थी दशा, ) 
३३--धर्मे स० २ श्लोक २२ टीका परृ० ४६, प्र० सा श्डं८ गाथा ६४१ 
१४--इशा० ( जदुथों दशा ) 
२३५४--दशवै ० चूर्णि श्र 
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२६--उत्त ९ 
२७--उत्त ० 
शृ८--उत्त० 
ग&--+उत्त ० 
३०--उत्तु० 
३१०-उत्त 
3२--उत्त ० 
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रहाध्म-भर 
रह ८-१० 
२६।१२ 

शव ! श्प्र 
२६४०-४३ 
२६|२२-२०३ 


र६|३८ 


5३-स्था७ ४ 


३४*--उत्त ७ 
इधू--धर्म० 
2४६०-भगर 


प२३ 
प्रकू० ३३ 


श्स 


३७--नव भारत ढाईग्स १६४६, भाग्त का राष्ट्रीय पर्ध दीएावली' 


लेखक--वबच्चन भीवास्तव । 


द्वितीय खण्ड 
$ छह ; 
३--जे आया से विप्पाया, जे विएयाया से आया। “आचा* ५४१६६ 
२--भन० रण 
३--उत्त> रण६ 
४--उच्ध० २०३११ 
५--अनेयल्वादिमिघर्म:, अखिदात्मा चिदात्मकः 
ज्ञान दर्शनतस्वन्भात्‌ , चेनाचेवनात्मक: ॥ --स्व० सें० ३ 
६--जानादू मिन्‍नो न चामिन्नों मिल्नामिन्ना क्थत्नन | 
न्ान॑ पूर्वापरीभूत सोयमात्मेति कीर्तितः || --स्वे०्स ४ 
७--पाणे पुण छिप ऋण --मग० १२१० 
८जेम बियापइ से ज्ञावा --ज्राचा० ४॥५॥१६६ 
६--जैन० दी० शरे३, 
१०--जैन० थी० २६, 
११--जैन १० दी> श२६ 
१९--पुद्ध छुस्ेइ उद्द, रुप प्रुथ पारुद अपुद् ठ | 
ग्, रत च झात वद्ध-पुछ वियागरे || “-ल० ३७ गाथा० छए८, 
१३--न० इछ७ गाया० ७८, 
2४--विपयानुरूपमवनाज, चुद्धि-दत्तेरजुमबत्वम || 
ई४--अन्ध्वेत्र दिन-राजिस्यां केवलभुतयोः एपक | 
बु्धस्‍नुमवो इृप्ा. जेचला्काद्णोदवः ॥ 
-+ज्ञा० सा० अप्दक २६ इत्तोक १ 
२६--प्रजार ३५ 
३४--मग० ब्यु२ 
शूं5--भम० ध्यूर 
२६--जैन० दी० सुऊ 
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२०--जैन० दी० २१४ 
२१--जैन० दी० २१६ 
२२--मनन मन्‍्यते असेन वा मनः | 
२३--श्नावा भते | मणे अन्‍्ने मणे ः गोयमा | णो आतामणे, 
अन्नेमणे -मरणे मणिज्जमाशे मणे-*००० *** | +>भग० ११॥/७०६४। 
२४--मण च मणजीविया वर्यति त्ति---] -प्रश्न० (आस्वद्वार ) २ 
२४--स्व-विपयमन्तः करण युगपजज्ञानानुत्पत्तिलिज्ञ मनः, तदपि द्वव्व-मन' 
पौद्गलिकमजीवग्रहशेन. एहीतमू,. भाव-मनस्तु आतगुणलाद 
जीवग्रहणेनेति*- | -+छ० बृब्शृश्र 
२६--कालिओवण्सेशं जस्ख॑ अत्यि ईंहा, अवोहों, मग्गया, गवेसंणा, 
चिन्ता, बीमंसा सेणं सरणी चि लब्मई | --नं० ३६ 
२७--मनः सर्वेन्द्रिय. अ्रवर्तकम्‌, आन्तरेन्द्रियू, स्व सयोगेन 
बाहों निद्रयानुप्राहकम्‌ | अतए्व सर्वोपलब्धि कारपम्‌-“-[ -जैनतर्क | 
श्८--इन्द्रियेणेन्द्रियार्थों हि, समनस्केन खाते । 
कल्प्यते मनसा प्यूध्व, गुणतो दोपतो यथा || “>च० सू० १२० 
२६--न्वाय० सू० १११६ | 
३०--बा० भा० शशश६ | है 
३१--सुखायु पलव्धिसाधनमिन्द्रिय मनश +-त्तक॑ स० 
३२--सशयप्रतिभास्वप्ननानोहासुखादिक्षमेच्छादयश्च मनसो लिज्ञानि* | 


--उन्‍्म० (काण्ड २) 

३३--चिन्त्य विचारयंमुह्य च, ध्येय सकल्प्यमेव च | 

यत्‌ किंचिद्‌ मनसो ज्ञेयं, तत्तवे हार्थ उजकम्‌ | --च० सू० शक 
३४-अवग्रह-झानमनक्षर तस्याउनिर्देश्य सामान्यमात्र प्रतिभाषात्मक्तया 

निर्विकल्मकत्वात्‌, ईद्ादि आन तु साक्षर तस्व परामर्शादिस्पतवाउवद्य 

वर्णांदपितत्वात्‌ | चि० भा० यू० 
इ2५--नकी) वि० भा० बू० २४२६-२श्थ्८ 

(रस) येनेपेन्द्रियेण सह मन साुज्यते तदेवात्मीय विषय शुणमरहणाय 

प्रव्तते नेतस्त्‌ ) --ख्याचा० बृ० शरारा६३ 
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३६-(क) एगे पाणे लव्धितो वहूना वोधविशेषाणामेकदा सम्भवेडपि 
उपयोगत एक एवं सम्मवति एकोपयोगल्लादू जीवानामिति- * *- 
“च्था० ढु० ६ 
( ख ) एगे जीवाण मणे « “मननलक्षुणत्वेन सर्वमनस्सा मेकलातू । 
्न््स्था्‌० चू० 4 
( ग ) एे मणे देवासुर मग़ुआण तसि तसि समयसि |-सर्था० १ 
तुलना :--जानाडयौगपद्यात्‌ एक मनः *- -त्याय सू० शराध६ 
9७--तहुलना--स्पशन इन्द्रिय को सर्वेन्द्रिय व्यापक्र और मन के साथ समवाय- 
सम्बन्ध से सम्बद्ध माना है| मन अगु होने पर भी स्पर्शन इन्द्रिय-सम्बद्ध 
होने के कारण सब इन्द्रियो मे व्यापक रहता है। -च० सू० ११३६ 
रे८--योग० ४॥ २ 
३६--सल्वेणु सब्वे निज्जिण्णा «--भग० १३ 
४०---अयौगपद्ात्‌ जानाना, तस्यामुत्वमिहोच्यते ]--भा" प० |] 
४१--चेतना मानस कर्म - --अमि० को० ४१ 
४२--यत प्रय, श्रुताभ्यासमन्तरेणाडपि सहज विशिष्ट चपीपशमवशाहुत्पयते 
तदभुतनिश्रितमौत्यत्तिक्यादिवुद्धिचतुष्टयम यु पूर्व श्रुवपरिकर्मितमते- 
व्यवहारकाले पुनरश्रुतानुमारित्या समुत्ययते तत्‌ श्रुतनिश्चितम्‌ - कर्म वि० 
( देवेन्द्रसूरि कृत स्वोपन दृत्ति गा० ४ ) 
४३--(क) शब्द. वक्त्रामिधीयमान. श्रोतृगतस्थ श्रुततानस्य कारण निमित्त 
भवत्ि, भरुतद्य वक्‍तृगत श्रुतापयोगरुप व्याख्यानकारणादी तस्व 
बक्‍्त्रामिधीयमानस्थ शब्दस्य कारण जायते, इलतः तस्मिन्‌ भ्रुत 
ज्ञानस्प कारणभूते कार्यभूते वा शब्दे श्ुतोपचारः कियते। तो 
न परमार्थतरः शब्दः श्रुव, किन्तूपचारत- | “वि? भा० छु० ६६ 
(ज) “तंत्र केवलजानोपलब्धार्थामिघायक शब्दराशिर्मविष्यमाण स्वस्थ 
भगवताः बागूयोग एच भववति नह शुतम्‌ , नामकर्मोंदय जन्यत्तात्‌ 
भरुतत्य च क्ञायोपशमिकत्वात--अवस मवतु नामकमोंदयजन्यः 
भाष्यमाणस्तु पुदुशज्ञात्मक शब्दः कि भवतु £ इति चेतू ! उच्पते 
सोडपि श्रोतृगा भावशुतकारफपत्वात्‌ दृच्यश्रतमात्र भत्रति नतु 
भावशुत्म्‌ | ->न० 
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४४--शब्दोल्‍्लेखान्बितमिन्द्रियादि निमित्त यम्जानमुदेति तच्छु,तश्ानर्मिति। 
तथ कथभूतम्‌ १ इल्ाह--निनकार्थोक्तितमर्थमितिं नितक' 
स्वस्मिन्‌ अतिमासमानों योउसौ घटादि रथेंः तस्योक्तिः परसो 
प्रतिषादन तन्च॒ समर्थ क्षम निजकार्थोक्तिसमर्म्‌। अयमिह 
भावार्थ:--शब्दोल्लेससहित विमानसुत्यतत खप्नतिमासमानायय॑- 
प्रतिपादक शब्द जनयति, तेन च॑ परः प्रत्यायते, इत्येतर 
निजकार्थोक्तिसमर्थमिद॑ मव॒ति, अमिलाप्य वस्तुविषयमिति यावत्‌ | 
स्वरूप विशेषण चैतत्‌, शब्दानुसारेगोत्नन्न-शानस्य निजकार्योक्ति 
सामर्थ्यअ्ब्यमिचारादिति**-] “-वि० भा० बू० १०० 
४५--६व्यभ्रुत्मनक्तरम-पुस्तकादिन्यस्ताक्षरूप शब्दरूप च, तदेव साफर 
भावश्नुतमपि भ्रुतानुतार्थकारादि वर्ण॑विज्ञनात्मकलातू. साक्षस्म, 
पुस्तका विन्‍्यस्ताकारादक्तररहितत्वात्‌ु शब्दामावाच्च तदेवानक्षरम + 
पुस्तका विन्यस्ताक्षुरस्य शब्दस्य च श्रुतान्तः्पातित्वेन सावाभुते उसच्षादे ५ 
तदेव मतेमविश्वुतस्थ च साक्षरानक्षरक्ृत्ों नास्ति विशेष” | 
“-+बि० भा० बू० १७० 
४६--(क) वत्य चत्तारि नाणाइ उप्पाइ ठबणिज्जाइ | --अनु० २ 
(ख ) अवग्रहापेज्षयाइनमिलापत्वाद, ईहायपेज्या तु सामिलापलात्‌ 
सामिलापानमिलाप मतिशानम्‌, अश्रतानुसारि च, सकेतकाल- 
प्रदृत्तस्य भ्रुतग्रन्थसम्बन्धिनो वा शब्दस्य व्यवहारकाले अननुसरणात्‌ | 
प्रुतशान तु सामिलापमेव, भ्रुवानुसायेच ज्ञ, सकेतकालप्रवृत्तस्थ 
भुतग्रन्थसम्वन्धिनों वा शब्दरूपस्यथ श्रुतस्य॒ व्यवह्ारकालैडवश्य- 
मनुसरणादिति | --वि० भा० बृ० १०० 
४७--नं ० २४३ 
४प--शुत्त द्विविधम--परोपदेश. आशमग्रन्थश्च। ब्यवहारकालात्‌ पूर्व पेन 
श्रुतेन कृत उपकार- सस्कारा5डघानरूपो यस्य तत्‌ कृतश्ुतोपकास्म , यज्‌ 
शानमिदानी तु व्यवद्यारकाले तस्य पूर्वप्रदततत्थ संस्काराघायक 
भ्रृतस्याउनपेचसेव प्रबर्तते तत्‌ भ्रुतनिश्चितमुच्यते - - 
“-वि० भा० हु १६८ 
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४६--म० १६ 
धू०--मिह्ु० नया" २-४ 
४११--म० १७ 
५२--पहले चार श्ञान आवरण के अपूर्ण छ्व से अगट होते हैं, इसलिए वें 
* क्षायोपशमिक या छद्मस्थज्ञान कहलाते हैं। 
५३-कैवल ज्ञान आवरण के पूर्य क्व से अगट होता है, इसलिए वह ज्ञाविक 
या केवल ज्ञान कहलाता है| 
ध४--तेन द्रव्यमनसा प्रकाशितान्‌ वाह्याश्चित्तनीयघटादीननुमानेन जानावि, 
यत एवं तत्परिणतानि एतानि मनोद्रव्याणि तस्मादेव विधेनेह 
चिन्तनीयवस्तुना. माव्यम---इत्येव चिन्तनीयवस्तूनि जानाति न 
साज्षादिल्र्यः। -चिन्तको हि मूर्ममूर्तत्च वस्तु चिन्तयेत्‌। न च 
छद्‌मस्थो अमूर्स साज्ञात्‌ पश्यवि | ततो ज्ञावते अनुमानादेव चित्तनीय 
पस्त्वबगच्छुति | --वि० भा० बू० ८१४ 
५५---कैतल मेग सुद्र, सगलमसाहारण अणत च्‌ --वि० भा० ८४ 
केवलमिति कोयी £ इत्याह--शुकमसहायम्‌, इन्द्रियादिसाहाय्यानपेछ्ति- 
चलात्‌ , बद्भावेष्शेपछादूमस्थिकशञाननिदततेवां 
>+वि० भा० बृ० ८४ 
प६--भग० ६१० 
५४७--शुद्धम-निर्मेलम---सकलावरणमलकलकविगमसम्भूतत्तात्‌ 
--बवि० भा० बृ० ८४ 
५८--सकलम्‌-परिपूर्णम--8म्पूरज्ञियम्रा हिल्लात्‌ >-बि० भा० बृ० छ४ई 
१६--असाधारणम्‌--अनन्य-सहशम्‌ ताहशापरशानामजात्‌ । 
>-वि० भा० वृ० ८४ 
६९--अनन्तम्‌--अप्रतिगातित्वेन विय्यमानपर्यन्तत्वाद्‌ हा 
“+वि० भाण० बृ० ए 
६१--दशवै० ४२२ 
६२--अमि८ चि० १३१ 
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६३--तञ्नो केवली परण्णत्ता तंजहा--अओहिनाणकेवली, 
केवल मणपज्जवनाणकेवली, केवलनाण्केवली | --स्था० श]४ 

६४--प्र० न० ४४७॥ 

६४--क) मनोड्णुपरिमाण न भवति, इन्द्रियवात--नवनवत्‌ | न च शरीर 
ब्यापित्वे युगपज्ञानौत्यत्तिप्रसक्ष ताहश-ज्वीपशम विशेषेणेव वत् 
इतौत्तरलात्‌ | “+अ० नें २० १२ 

( ख ) 'भनोणुवाद' की जानकारी के लिए देखिए | 
--नन्‍्या० सि० मु० का० 
-न्याण शश्श 
६६--न० चू० ४४ 
६७--णाणावरणिज्जे कम्मे दुविदे पण्णते, त्ंजहा-- 
देसणाणावरणिज्जे चैव सव्व णाणावरणिज्जे चेव --स्था० शर॑ 

द८ौ--श्र० स्ा० ११२७-३० 

६६--मग० शष्य८ 

७०--त० भा० १३१ 

७१--सच कालतः छद््‌भस्थानामन्तरमह॒र्तकाल केवलिनामेकसामयिकः 


>-अज्ञा० बृ० शु८ 
७२--सनन्‍्म ० दी० पु० ६०८ 


७३--सर्वा० सि० १६, आ० १०१ 

७४--जञा० बिं० 

७४--नं० १६, १८, २१, ३७, ६० 

७६--न* १६ 

७७--मुूँ० ६० 

७८--स्था० ४३ 

७६--मगन ८२ 

८०---अश्रनन्वमलोकाकाश केवलिना परिच्छिन्न चेत्तदा उपलब्धावसानत्वा 
दनन्तत्वहानिः। अथाउपरिच्छिन्नं तदा तत्स्वरूपपरिच्छेद-विरहेण सर्वशत्वा 
माषः तैब दोपः। केवलिना यजशान तदतिशयवत्‌ क्ायिकमनस्तानन्त 
परिमाण च, तेन तदनन्तमिति साक्षादवसीयते ततो नानन्तत्वस्थ हानि में 
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वा सर्वजतायाः। नहात्यथा स्थितमर्थमन्‍्यथा वेंत्ति सर्वेश्ो यथार्थशत्वात्‌ 
इति न हेन सास्तमनन्तत्वेन परिच्छिन्न॑ किन्तु अनन्तमनन्तत्वेन । 
-+ च्या० ४० २२१ 
८१--भगण पु १ 
पए--निय० शप८ 
८३--निव० १५८ 
) सात $ 
१--उत्त० रषप१०११ 
२-हशवबें* भ३ 
३--दशवैं० ४३ 
४--इह हि सकलघनपठल विनिर्मुकशारददिनमणिरिव समन्‍्ततः समस्त 
चस्तु स्वोमप्रकाशनैकस्वभावों जीवः,, तस्य च तथाभूतस्व॒मावः केवलज्ञान- 
मित्ति व्वपदिश्यते | ->म० घू० १ 
५--शाषावरपिज्फे कम्मे छुचिहे परणत्ते-तंजहा--देसगाणावरणिज्के चेव 
सच्वणाणावर णिज्के चेंच | --स्था० २४ 
६--भग० भू८ 
७--जैन० दी० ४१ 
८--मग० ६३३ प्रजा० २३ 
&--गति प्र, ठिइ पष्प, भवंपष्य, पोरगल परिणाम पष्प | --प्श्ञा० पढ २३ 
६०--बह्लान्यपि द्रव्याणि, कर्मणामुदयक्ञयोपशमादिहेतव उपलब्यन्ते, यथा 
वाह्मैपधिनानावरण क्षुयोपशमस्य, सुरापान शानावरणोदयस्थ, कथमन्यथा 
युक्कायुकविवेक-विक्लतोपजायते | -* 
११--अज्ञा० पद० १३ 
(+-अणुत्तर कतिण पहडिपुण्णं निरावररं वितिमिरं पिसुद्ध लोगालोगप्पमाबर्ग 
केबल वस्नाणदंलस समुष्पा इइ | --उत्त० रध७१ 
*-मपाम्जवपाण पुन जपमप परिचितियत्यपागडण | --नं० गाधा० पर 


!४--रनी इच्स न्यिदानेर जानाठि, न पुनश्चिन्तनीय वाह्मपढ्ाडि बस्तु- 
गवानिति | --विर भा० दु० गाया ८१४ 


[ प्रमा० पदु० १७ ] 
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१५--दब्वमणोपज्जाए जाणइ पासइ य तरगएण ते! तेणावमभात्रिण उप 
जआणइ बज्फेगुमाणेणं ] --वि० मा० गाथा ८१४ 

१६--यथा ग्राकृतोलोकः स्फुटमाकारमनिस भाव जानाति, तथा मना 
पर्यवज्ञान्यपि मनोद्रव्यगतानाकारानवलोक्य ठ॑ त॑ मानस भाव जानावि। 

-+वि> भा० बू० शरेई 

१७--सरूवी चेव अत्वी चेब-स्था> २१५७ 

१८--उत्त० ३६४, ६६ 

१६--मं० २१ 

२०--व० चृ० १६ पृ० ७० 

२१--चन्हु० वै० 


२२--घुदवी काइयाण ओरालिए जाव वणस्सइकाइगाय** वे इन्दियाण " 
अद्विमम सोणिय वद्धे वाहिरए ओरालिए जाब ऋउरित्दियाय- “* 
पर्चिदिय तिरिक्ख जोणियाण अष्टिमत सोपियन्दायु सिरावद्धें वाहिरए 
ओरालिए--मणस्साण वि एवं भेव ** **--त्जा० २१ 


२३--मनस्लवप रिणतानिष्ठ--पुद्गल-निचयरूप.. द्रत्यमन' . अनिष्टविता- 

प्रवर्तनेन जीवस्य देहदौवेल्याद्ापत्त्वा श्नन्निद्ध वाजुवद्‌ उपधात जनयति, 
पुद्गलपिंडरुपं हर्पायमिनि हैः 

तदेवच शुभ-पुदूर तस्पानुकूलचिन्ताजनकलेन हैपोबरमिनिद ला 
मेपजबरनुप्ट विघत्ते इत्ति “++वि० भा० हे? गाया २२९ 

२५--सकेनव्ाल प्रदत्त, शुत्ग्रल्थमम्बन्धित वा घटादि शब्दमनुरत्य वाइय- 
बाचक भाषेन सयोज्य 'घदोघट ' इत्वायन्ठर्जल्पाकार मत शब्दोल्लेसा 
न्वित-मिन्द्रियादि निमित्त यज्यानपमुदेति तच्छु _त भानमिति 

“-बि० भा० चृ० गाधा १०० 

शुप--च* ३१४५ 

४६--रन« दी २-२४ 

१७--,, 3$ अमल 

ब८घ-5,, + रैड» 


२६७०४एश निन्द्रिपरप | 
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३०--जस्स ण नत्थि ईहा, अपोहो, मग्गणा, ग्रवेसणा, चिन्ता, बीमंसा सेण 
असण्णिति छब्मए  _नं० ४१ 
9१--जस्स ण अत्प्यि ईहा, अपोहो, मस्गणा, गवेसणा, चिन्ता, वीमसा सेण 
सण्णीति लब्मई--नं० ४० 
३२--ब्र० भा० ११ 
३३--न्याय सू& १-१२ 
इ४-्सा० का० २७ 
श४--शुत पुन श्रुतनानममधिगम्य॑ वस्तच्यते, विषये विषयिण उपचारात्‌ 
“-तत्वा० श्लो० २११ ए० १८ 
३६--तत्ता० इलो० २-२१ प्रू० ३८ 
३७--मणिज्जमाणे मणे- - “>भग० १३७ 
३८--सब्बजीवा्य पिय ण॒ अक्खरस्स अणृंत भागों निच्चुग्घाडियों जई पुण 
सो वि आवरिज्जा तेण जीवों अ्जीवत्त पावेज्जा -ने* ४३ 
३६--सुद्रचि मेहसमुदण, होइ पभाचंदसूराण**«  “न० ४३ 
४०--पव्वजहरण चित्त एगिन्दियाश --इशबै० चूर्णि न० 
४१--स्त्वानध्युव्याब्ब्यक्तचेतनानाम्‌*--आचा० इ० १धरा१७ 
घर --जैन दीए -++३-४ 
४३--अणशता आमिणि बोहिय॑ पज्जवा | >>भग० झ|२ 
५ देखिए बृत्ति और प्रजा? पद-४, ) 
४४--स्वा> स० पु० १४८ 
४५--इनका क्रम--अवग्रह, ईहा. अवाय, धारणा है | 
४६--त० बृ० बृ० र|८ पृ० १३१ 
४७--यज्ञा० प० ए८ 
#८--[क) दिशामूह अवलोय रे, पूरव ने जाऐे पश्चिम । 
उदय भाद ए जोय रे, पिण क्षयोपशम भाव नहीं ।॥। 
है चक्तु से रोग रे, वे चन्दा देखें प्रयुख। 
दे छै रोग प्रयोग रे, तिम विपयीतज जाण वो॥ 
- आक्छु रोग मिट ज्ञाय गे तहा पछै देखे तिको। 
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ए वेहु छुदा कद्याय रे, रोग अने बलि नेत्र ने॥ 
उदयभाव छै रोग रे, चक्ु चयोपशम भाव छै। 
ए. बेहुँ छुदा प्रयोग रे, तिण विध ए. पिण जाण वो ॥ 
--म मग० जौड कद ६८४३१ से ५४ तक ] 


( ख् ) चेतनास्वरूपत्वेडनवरत जानानेनैन भवित॒व्य जीवैन; -कुतों वा 


पूर्वोपलब्धार्थविषयविस्मरणम्‌ ना 
शानस्योपलब्धिरुपत्वेन व्यक्ततेत्यात्मनापि व्यक्ततोपेन भवितव्य, 
नाव्यक्तवोधेन | 
निश्चयकत्वेन जञानस्य न कदाचित्‌ सशयोद्मवः स्थात्‌| शानत्त 
च॑ निरवधित्वेनाशेष विषयग्रहणमापथे त इति चेत्‌ ! नैव, कमंवशवर्ति- 
लेनात्मन स्तजजानस्थ चर विचित्रत्वात्‌। तथाहि कर्म निगड 
नियन्त्रितीयमात्मा** '* 

चलस्वभावो नानायेंपु परिणममानः कृकलासवर्द्‌ अव्यवस्थितोद 
भ्रान्चमनाश्वच_ कथमेकस्मिन्सथें. चिस्मुपयोगवान्‌। . निसर्गंत 
एवोत्तकर्षाडुपयोगकालस्यान्तर्मुहूतमानलाघ |. समुन्नतमनाधन- 
घनपठलाभिभूतमूर्तेमास्वतः प्रकाशस्वसल्पत्वेडपि अस्पष्टप्रकाशोद्‌ 
भववच --न्या० पत्त७ १७७ 


४६--(क) मतिजानदशनावरणक्षयोपशमावस्थानिध्‌ तो यो ज्ञान सदुभावा 


क्षायोपशमिकः भोत्र लब्धिरुव्यते --जैन० तक" २।१८्प४० १६७ 


[ख ] अर्थ-य्हण शक्ति' लब्धि. --लघी० 
५०---+क) उपयोग पुनरथप्रहणवब्यापारः --लघी० ५ 

[ प ] ज्ञायोपशमिक ज्ञान से ज्ञानावरण और चीयन्तिराय-- दीनों फे 
चुयोपशम की अपेक्षा होती है । 
५१---जैन० दी० शुर८ - 
५४२--जैन० दी शर८ 
५४३--शरीत्रादिज्योपशमलब्धी सल्या निवृ तति शब्कृल्यादिका भवति, यस्व 8 


लम्धि नांस्त्येब प्रकारा न सलु तस्य आ्राणिनः शप्दुल्यादयोड्वयत्रा- 
निवन॑न्ते। तस्माल्लब्प्यादयशुचलारोडपि समुविता। . शब्दावि- 
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विपयपरिच्छेदमापादयन्त- इन्द्रिय व्यपदेशमश्नुब॒ते | एकेनाप्यवयवेन 
विकलमिन्द्रियं बोच्यते, न च स्त्रविषयग्रहणसमर्थ मव॒ति- 
[त० भा० २१६ ४० १६८ ] 
५४--स्वथा० म० १७, ० १४३ 
प्र५--पदा शब्दोपयोगबृत्तिरत्मा भवति तदा न शेपकरप-व्यापारः 
स्वल्पोप्पन्यत्न कान्तद्विष्टाभ्यस्त विषयकलापात्‌ | अर्थान्तरोपयोगे हि 
प्राच्यमुपयोगवलमाजियते कर्मणा, शंख शब्दोप्ययुक्तस्य शक्ञ शब्दविज्ञान- 
मस्तमिततन्निर्मास॑भवत्ति, अतः क्रमेण उपयोग एकस्मिन्नपि इन्द्रिय- 
विपये, किमुत वहुविधविशेषभाजीन्द्रियान्तरे, तस्मादेकेन्शियेण 
सर्वात्मनोपयुक्तः सर्व. प्राण्युपयोग प्रति एकेन्द्रियों मव॒ति । 
--त० भा० २१६ ४० १६६ | 
५६--चेवना व्यापार उपयोगः --जैन० दी० शुरे 
५७--उपयोगस्तु द्विविधा चेतना ***संविज्ञान लक्षुगा अनुमवलक्षणा च | तत्न 
घटादूयुपलव्धिः सविज्ञान लक्षण, सुख-ढु.खा दिसवेदनानुमवलक्षणा, एवडु 
भयमुप्योग अहणाद्‌ रहते। -्[ त० मा० २१६ ४० १६८] 
५८--एसिंदिय विगलिदियाशरीरवेयण पेयंति, नो माणसं वेयाण वेयति 


--( प्रज्ञा० पन्न० ३५ ) 
१६--(क) स्था० १० 


(ख) आचा० नि 
६०--सज्ञान सजा, आभोग इल्रथ, मनोविज्ञानमिझन्ये--स्था० बू० १०-७४२ 
६१--भग० २०१, 


६२--अ्रकड करिस्सामित्ति मंण्णमाणें « *« “+आचा० शरा१ 
5३--(क) झोघ-शानम---ओध  सामान्यम्‌, अप्रविमक्त रूप, यन्न न 
स्पशंनादीनीन्द्रियारशि तानि मनो.. निमित्तमाश्नयन्ते, केबल 


मल्यावरणीयक्षवोपशम एव तस्व न्ानस्वोत्पत्ती निम्ित्तम, यथा 

पल्ल्यादीना निम्बादी अमिसपंणजानं न स्पर्शननिमित्तं, न मनों 

निमित्तमित्ति तस्मात्‌ तत्न मत्यशानावरण क्षयोप्मम एवं केवल 

निमित्तीक्रियते श्रोध शञानस्य [-([ व भा० दी० श£४ पृ० ७६ ) 
(8) स्था० चू७ पु पूलचू 
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ध४--प्रज्ञा० प० #ए 

६५--प्रज्ञा० प० २३ 

६६०-स्था० १०-७०८ है 
६७--अपहदद्विए कोहै--निरालम्बन एवं केवल क्रोध चेदनीयोदवादुपजीयंत 


यना* पण् हो 
६८---प्रभा० प० र्ध्य 
६६--है ऊवए्सेण जस्स ण॒ अत्त्वि अमिसंघारण पुव्विया करण सत्ती सेण 
सण्णीति लग्मई न० श्‌औ० 
७०--जेर्सि केसिंन्चि पाणाण अमिक्‍कात, पडिक्कत, संकुचिय, पसारिय रु) 
भत, तसिय, पलाइयं, आगइ-गई-विन्नाया--व्शवै० श६ 
७१--यो हि शिक्षाक्रियात्मा्थत्राही सभी स उच्चते * -+तं* सा* ६३ 
७२--अवग्रहेहवाय धारणाः | तत्वा० १।१४ 
७३--मत्ति: स्टरृति , सशा, चिन्ता; अमिनिवोध इत्यन्थान्तरम्‌ । 
--तत्वा* ३६१ 
७४--महा० पु० श्पृश्श्८ 
७४--इन्द्रियार्थभ्रया बुद्धि, शनि त्वागमपूर्वकम्‌ ! 
सदमुष्छानवच्चेतद -  असमोहोडमिघीयत ॥ 
रत्नोपल्म्मतज्ञान, तत्‌ प्राप्त्यादिवथाक्रमम्‌ | 
इहोदाहरण साधु, ज्लेय बुध्यादिसिद्धये || 
रलोपलम्म--इन्ठ्रिय और अर्थ के सहारे उत्पन्न होने बाली बुद्धि, जेसे-: रद 
रक्नह ] 
रल जान--अआगम वर्णित रत्न के लक्षणों का ज्ञान 
स्त्न-प्राप्ति--धम्पक्‌ रूप में उसे अहण करना | 
७६--5लना कीजिए--अन्यन मना अभूच नादर्शमन्यत्न मना अभूव मी 
ओऔपमिति मनसा होश पश्यति मनसा खाणोति। काम', उक्‍हों 
विचिकित्सा, भरद्धा, अश्रद्धा, वृतिरधृति हीं धीं भीं रित्येतत्‌ सर्वे सम्एव 
“्चूह ० उप० ६४२ 
3७---(क) सउड़े मते | सुविथ पासद, असबुद़े सुनिश पासइ, संबुदासधुई 
सुविग पासइ | 
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गोयमा | सघुड़े वि सुविण पासइ, असचुडे वि छुविण पासइ, सघुडा- 
सबुडे वि सुविश पासइ | सचुडे सुविणं पासति अहातल्च पासति। 
असघुडे सुविण प्रासत्ति तद्दा वा त॑ं होज्जा, अन्नहावात होज्जा सघुडा- 
सबुडे सुविण पास्तति एवं चेब| --[ भग० १६६ ] 

(ख) सुमिण दसणे वा से असमुप्यण्ण-पुब्वे समुप्पज्जेज्जा अरहा तच्च सुमिण 
पासितए |--दशा० ५ 

४८--कतिविहे ण भत्ते | सुविण दंसणे पणणत्ते १ 
गोयमा । पचविद्दे खुबिण दंसणे परणत्ते-तंजहा अहातच्चे, पयाणे, चित्ता 
सुविणे, तब्बीवरीए, अवन्त दसणे --भग० १६॥६ 

७६--भग० जोड़ १६६ 

८०--ुत्तेश भत्ते । सुविण परासति जागरे सुविण पासति सुत्त जागरे खुविण 
पास्ति १ 
भोयमा । नो सुत्ते सुबिस पासई, नो जागरे सुविण पासई सुच जागरे 
सुविश पासई --भग० १६६ 

८१--शाब्दिक नय की दृष्ठि से | 

5२--आव० ( मलय गिरीय बृत्ति ) --पत्र ४६६-५०० 

5३>--शा० सु० १७ 

प४--स्या० २१ 

5"४०-स्था० २॥१ 


तृतीय खण्ड 
£ आठ 
+“्याय शछ् के अर्थ :-८ हि 
(#) निगम युक्त व्यवहार--न्वाबालय आदि प्रयोग इसी अथ भे 
होते हैं । ध्य 
(ये) प्रण्द्ध इृशान्त के साथ दिखाया जाने वाला साहश्य, जसे 
देहली-दीपक-न्याय )। 
(ग) अर्थ वी प्राप्ति या सिद्धि। 
ग्याय शास्त्र में न्‍्याय शब्द का तृतीय अर्थ ्रह्म है। 
२-मिर्ुर नया शक 
६-डनानायुकियावल्यदीवेज्वावधासरणाय॒प्रवर्तमानो विचारः परीक्षा 


--नन्‍्या० दी० प्रु०ण्८ 


४“मिन्तु सपा> अर 
पू--स्था० +०७२७ 

६०-मिल्ु० न्या* धन 
र-+मिल्ु* न्याल शू्/ 
2-० मिदिस्मत 


/”।७७६४ 


प्रादुभवो४मिलपितप्राप्ति भविजपिश्व | वत्र ज्ञाफक-- 
प्रसग्गार अमृत प्रादुर्मानलक्षणा लिद्धिनेंद रहाते | 
“च्यथु० कृ० मंण परु० भू 
छ+ १ ) हो शव बृप्म यहियान विराजन्त प्रथममष्वरापाम्‌॥ अपा 
ने पनमश्ििना हुवेधिय इन्द्रियेय इन्द्रिय उचमीज- | 


“-अथवं० का० १६४२४ 
में मुछ तथा अर्द्तिक बृत्तियों के प्रथम राजा 
इादित्यस्थमप थी ऋषमदेव का में आहान करता हूँ। वे मुमे 
इंट्े एव इन्दियों के काप उस्त अदान करें | 


रे ५ 
काणजलथद पी 


4 3 कपाप्त बयान पू, पा इ१६ | 
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(गे ) इति ह सम सकलवेदलोकदेवब्राह्मणगवा परमगुरोभगवत ऋषभाष्यस 
विशुद्धचरितमीरित पूंसः समस्त दुश्चरितानि हरणम्‌ | 
“>भागवत स्कन्घच शश८ 
(श्र ) धम्म० --उममं पर बीर॑(४२२ ) 
(5) जैन वाइमय--जस्वृद्वीप्रजसि, आवश्यक, स्थानाड; समवायाड़, 
कल्पयूत्र, भिषष्टिशलाकापुरुषचरित | 
१०--इच्चेइय दुवालस् गशिपिउग न कयाई नासी, न कयाइ न भव, मे 
कयाइ न भविस्सइ, भुविय, भवइ य, भविस्सदइ य, धुवे, निवण, 
सासए, अक्खए, अव्वए, अवध्ठिए निचे |--न० ६० 
१ १--उपायग्रतिपादनपरों वाक्यप्रवन्धः | --स्था० बृ० ३।३।१८६ 
१२--स्था० ३|श] १८६ 
१३--आक्षेपणी, विक्षेपणी, सवेदनी, निर्वेदती --स्था£ ४शरप्श 
१४--स्था० भरारप्र। 
१२--अनु० | 
१६०-स्पार शभरंपर 
१७--ल्था० ६॥६॥७६॥ 
१८--भ्राहरण हैठ कुसले- “पभूधम्मस्स आधवित्तर --ग्राचा> १६॥४॥ 
१६--च ००१६॥ 
२०-सय-सय पससंता, गहसंता परवय | 
जेउ तत्थ विउल्सति, समारे से विडस्सिया || +नय श१-रूरथ 
२१०--चहुगुणुयरपाइ , बुज्जा झत्तममाहिए। 
जेजन्ने यो विद्प्केज्जा, तेण त॑ लत ममायरे। सू० १३॥३१६ 
२३९--इच्चेदयं दुवालमंग गषिपिष्य तीए काले अणता यीवा श्राषाएं शार- 
हिंसा चाइरत समारफत्तार वीईपइसु। इच्चेइस दुपालसगं गणिपिदग 
परदुघष्यकाले पस्छि जीया छापाए 'शाराहिना चादरतं सतास्पतार 
मीटपइ सु) इस्लेदप दुपरालखम गविषिदग प्पणागए वाले अर्गता 
जीय चबाघाए आगन्ना चाइर्स शमारण तार भौईया स्सनि मर ५१ 
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२३--(क) वन आगम्यन्ते परिच्छिबन्ते अर्था अनेन इति आगमः | केवलमनः 
पर्यावाध्वधि पूर्वचतुदंशक-दशक-नवकरूप | भग*० बृ० पाप 

(ज)- केवलमनापज्जव मै अवधिधर, चउदपूर्वदेस सार | नवपूर्धधर ए घट विध 
है, घुर आग्रम व्यवहार हो || -“भग० जोड़ ढाल १४६ । 

२४-परचारादाउत्तवचन च ] “प्र न० ४२ 

२४--सहृब्बं बा--भग० ८६ 

२६--उपन्‍्ते वा विगए, वा धुवे वा | स्था १० 

२७--उत्त०--२०|६ 

र८--से कि त पमाणे १ पमाणे चउव्विहे पन्‍नत्ते, त॑ जहा पचक्खे, अग्ुमाणो 
उबमे, आगमे | जहा अग॒ुयोगदारे तहा णेयव्व--भग०५॥३ 

२६--व्यवसायो--वस्तुनिएंय/--निशच्चयः स॒च॒ प्रत्यक्षोडधि मनः पर्याय 
केबलादपः । प्रत्ययातू--इन्द्रियानिन्द्रियलक्षण-निमित्ताजातः 
प्रात्ययिक : साध्यमू--श्रग््यादिकमनुगच्छति साध्याभावे न भवति यो 
धूमादि हेतु; सोइनुगामी ततो जातमानुगामिकाम--अनुमान तदरूपो 
व्यवेत़्ाय अनुगामिक एवति अथवा प्रत्यक्षः स्वय दर्शनलक्षणः | 
प्रालयिकः आत्तवच्प्रमच. | स्था० १११८५ 

३०--स्था २१७१ 

ई१०-स्था० ४१३ 

रै२--अनु ० १४४ 

रे३े--स्था० भ३ 

रे४--स्था* ३ 

२५४०-स्था ० ३ 

रे६->स्था० ४३ 

रे७--स्या० १० 

रैे८--स्थान छश५१२ 


रे६--भय० प्णर, न्ू० २६ रा० प्र० श्ह५्‌ 
४०-न्घाण राशर+» 
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४१--प्लक्षेषानुमानेन, प्रसिद्धा्थश्रकाशनात्‌ । 
परस्य तदुपायत्वात्‌ , पराथ॑त्वं दृयोरपि ॥ 
+-+“थबाय० ££ 
अनुमानप्रतीत प्रत्वायन्नेव वचनमिति ---अभिरत्र घूमात्‌। 
प्रत्यक्षप्रतीत॑ पुनर्देशयन्नेतावद्‌ वक्ति--पश्वच राजा गच्छति | 
--ज्याब० टीका" ११ 
४२०० न* ३॥२६-२७* 
४३--लाभुत्तिण मज्जिज्जा, अलाभुत्ति ण सोएज़्जा --श्राचा० ३११२६ 
४४--० सू० १-६ 
४४---आमान्तरीपगतयो रेकामिपसद्धजातमलरयोः | 
स्यात्‌ सख्यमपि शुनों मत्रीरपि वादिनों ने स्थात्‌॥ १॥ 
अन्यत एवं श्रेयान्‌ू, अन्यत एवं विचरन्ति वादिवृपा:। 
वाकू संरम्भ- क्वचिद्पि, न जगाठ भुनिः शिवोपायम्‌ ॥ ७ ॥ 
जशेयः पर सिद्धान्त, स्वफ्ज्वलनिश्चयोपलब्ध्यथंम्‌॥ 
परपक्षक्तोमणमस्युपेत्व त्तु सत्ामनाचारः | १० || 
परनिग्रह्मध्यवसित श्चिसैकाशयमुपयाति यदू वादी। 
यदि तत्‌ स्वाद्‌ वैराग्ये, न चिरेण शिव पदमुपयातु ॥ २५ ॥ 
--ब्राद* द्वा० 
४६--सु० १३३२-१६ 
४७--निास्प मयेदमसदपि समयनीयम-- 
इत्येव प्रतिज्ञा विद्यते इति अग्रत्तित्ध --सु० इ शबयभ १४ 
४८-- सन्म० रोष 
डप-ल्सन्म ० 2४० 
भ्नौः हा 
१०--६ के ) न्‍या० वि० शश्धर० 
( ख ) वौद्ध ( तौनान्तिक ) दर्शन के अनुसार ज्ञानगत अर्थाकार (अर्य- 
अहण ) ही म्रामाए्य है, उसे सादप्य भी कहा जाता है। 
“स्वसंवित्तिः फल चात्र ददु स्पादर्थनिश्य- ] 
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विपयाकार खास, प्रमाण ऐेन मीयते  >-प्र० सछु० ६०० २४ 
प्रमाण तु सारुय, योखता वे ““त* इलो० १३४४ 

३-्या० म० 0१३ 

३“>त्याय० १ 

४--मी० शलो० वा० १८४-१८७ 

पू--स्थाण म० १३२ 

६ स्थाण मं० १५ 

७-देखिए वसुब॒धुक्त 'विशर्तिका 

ए्रनचस्याण म० १६ 

६--लघी" ६० | 

१०--प० मु० भ० 

प्र बे शर। 

ए-्यमान् मीण 

१३-मि्ु ना* शश्श 

१४--भर्व जान स्वोपेज्ञया प्रमाणमेद, न प्रमाणामात्म। 

वहिसयपित्षया हु किंचित्‌ प्रमाण, किचित्‌ प्रमाणाभासम ]| 


“ञण०् न० ११६ 
१४--म्ेय नान्‍्यथा गहणातीति यथायंत्रमस्थ --मिन्तु० न्‍्या० १-११ 
१६-नत्ता० श्लो* १७५] 
१७-४न्म० एृ० ६१४। 
१८-तत्ला० इलो० पृ० १७५ | 
१६--क ) प्र० न० २० १-२! 

(छष) प्रमा० मी० | 
०-० नष् श्र] 
२१-ममि्तु नया। शर६। 
+९-अपन्च्र विभागः विषयापेक्षया, स्वरुपे तु सर्वत्र स्वत एज प्रमाएव- 
निशदयः --झा« वि० - 
रेर-मितु न्या० शु२३ | 
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२५४--रस्सी में ताप का शान होता है, वह वास्तव से ज्ञान-डय का मिलित 

रूप है | रस्सी का प्रत्यक्ष और साप की स्मृति | द्वष्टा इन्द्रिय आदि के 
दोप से प्रत्यक्ष और स्मृति विवेक-मेट को भूल जाता है; यही अख्याति या 
विवेकाल्याति' है । 


२४--रस्सी मे जिस सर्प का जान होता है, वह सत्‌ भी नहों है, अखत्‌ भी 
नहीं है, तत्‌-असत्‌ भी नहीं है, इसलिए "“अनिर्वेचनीय--सद्सत्‌ 
विलज्षण है। वेदान्थी किसी भी शान को निर्विषय नहीं मानते, 
इसलिए, इनकी धारणा है कि भ्रम-शान में एक ऐसा पदार्थ उत्तन्न 
होता है, जिसके बारे में कुछ कहा नहीं जा सकता | 


२६--श्ञान-रूप आलन्तरिक पदार्थ की बाह्य रूप में प्रतीत होती है, यानी 
मानसिक विज्ञान ही बाहर सर्पाकार में परिणत हो जाता है, यह श्रात्म- 
ख्याति' है। 


२७०-ऋष्टा इन्द्रिय आदि के दोप वश रस्सी मे पूर्वानुभूत सॉप के शुणों का 
आरोपण करता हैं, इसलिए उसे रस्सी सर्पाकार दीखने लगती है। इस 
प्रकार रस्सी का सॉँप के रूप में जो ग्रहण होता है, वह विपरीत 
छ्याति! है] 


रुण--मभिक्तु नया» ११४ | 
र६--मिक्ु* न्या० ११५ । 
३०--अनध्यवसायस्तावत्‌ सामान्यमाजग्राहित्वेन अवग्रहे अन्तर्मबति | 
--वि० भा० घृ० गाथा० ३१७ 
३१--कर्मवशवत्तित्वेन आत्मनस्तज्शानस्य च विचित्रत्वात्‌ 
“>त्या० पन्न १७७। 
३२--भग० जोड शक्षक्षण ५१ से ६४ | 
शे३--प्रशा० २३ 
३४--प्रश्मा० २२ 
इ३४--म्रण न० शणप् 
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३६--( क ) अव्यक्तवोधसशयाउसर्वाय्रदणानि चावरणशीलज्ञानावरणुकर्म 
सद्भावादस्युपेयानि | ->त० भा० टी० रा८ पृ० १४१ 
(ख ) आवारकत्वस्वमाव ज्ञानावरण कर्मतद्भावेनाव्वक्ततोधसशयोद्मावा- 
शेप विषयाग्रहणान्यप्यविरूद्धानि *]] नया» पत्र १७७ | 
२७--साची सरधा भाखी जगनाथ, ते ऊधो सरध्या आवे मिथ्यात। 
और ऊधो सरघनी आवै, तो झूठ लागे पिण सरधा न जावें। 
--३० चौ० ७-६ | 
इघ-प्रना० २३ 
३२६--अनु० १२६ | 
४०--ध्म से अधर्म-सजा, अधर्म में धर्म-सजा आदि |--भग० जोड़ १४२। 
४१--अणानी केइ बोल ऊधा भ्रध्या ते मिथ्यात्व आश्रव छै। ते मोह कर्म 
ना उठ्य थी नीपनो छै, माटे ते अज्ञान नथी, केमके अजञानो जेट लो 
शुद्ध जाणैं ते जानावस्णीय ना क्षयोपशम थी नीपनों छै। मारे तें 
भाजन आसरी अज्ञान छै। अज्ञान ने अधी भद्धा वन्‍ने जुदा छै। 
“-+भस० जोड़ ८-२ । 
४२--( के )-न० २५ 
( ख )--मिथ्यात्विनां ज्ञानावरणक्ञयोपशमजन्योडपि बोधों मिथ्याल॑- 
सहचारित्वात्‌ अज्ञान मवति--]. +जजैन० दी० २२१ बृत्ति 
( गे ) भाजन लारे जाण रे, जान अजान कदह्दीजिए | 
समह्ंष्टि रे ज्ञान रे, अज्ञान अजानी तणों ॥ 
--भग० जोड़ ८२५४ | 
४३--कुत्सितं ज्ञानमजानं, कुत्सार्थथ्य नजोड्न्चवात्‌। 
कुत्सितत्वंत्र॒ मिथ्यात्वयोगात्‌ू तत्‌ तिविध पुन- 
लो० प्र० ( द्रव्वलोक ) इलोक ६६ 
४४--श ्चा० बि० ४०४१ 
४४--+ क ) स्था० २४ | 
(ख ) नाप मोह चाल्यो सृत्तर मम्ै, ते जान में उपजै व्यामोह । 
ते शानावरणी रा उदा थकी, ते मोह निरचें नहीं होय || 
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#टिसा मोहेण कह्यो आवतग मम, ते दिसणों पाम्वों व्यामोह | 
ते पिप ज्ञानावरणी रा उदा थकी, ते हिरदै विचारी जोय ॥ 
जञानावरणी रा उदा थक्की, ज्ञान भूले साथो पर जाव। 
दंसण मोहणी रा उदा धकी, पदार्थ ऊघो सरधाव ॥ 
“7३० चौ० १०३३,३६,३७। 
४६--न्याया० चा० चु० पु> १७० 
/७--मिध्यात्व जिप वोधेषठ, दृष्टि मोहोदबाद्‌ भवेत्‌ ॥ 
यथा सरजसालाबूफलस्य कटकत्वत ] 
चितस्य पयसो दृष्ट, कहुमाव स्वथाविधः ॥| 
तथात्मनोपि मिथ्यात्वपरिणामे. सत्तीष्पते | 
मल्यादिसवरिद वाहद, मिथ्यात्व कस्थचित्‌ सदा | 
+पत्वा० एलो० प्ृ० २५६। 
४८--खञ्नीवस्मित्रा आमिणी वोहिय पाणलद्धी जाव खझ्नोवसमिआा मण॒पज्जव 
णाणलद्वी,। खश्नोबतमिआ्रा मद अण्णाणलद्धी, खञ्लोवसमिवा सुपर 
अण्णाणलद्भी खत्नोवसमिया विभंग अण्पापलद्ी-*- --अनु० १२५६ 
४६--सदसद्‌ विलेसायाश्री भवरेतु जदिच्छित्रोव लमाओ। 
पाणफलाभावाश्रीं,. मिच्छाविद्विस्स अण्णाण || 
“+वि० भाठ ११५ 
पू०-०मग० २४२१ 
५४१--तैं किं त जीवोदय निप्फन्ने “मिच्छादिद्टी --अनु> १२६ 
५२-- क ) से कि त खन्नो्रसमनिष्फन्ने*--मिच्छादसम लड़ी | 
+अनु० मर | 
( खव ) मिथ्या दष्धि कहाय रे, माप ज्योपशम उदय वली | 
ए वि” भावे शाय रे, देखो अनुयोग दार में ॥ 
क्पोपशम नियन्‍न मांहिरे, टासी मिथ्या दृष्टि ने। 
मिध्याल्ी सी ताहि हे, मली मली श्रद्धा तिका ॥ 
िश्वास्थ आस ताम हे, उदय भाव मिया इडि॥ 


न->म्गल फोड़ श्न्प 
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५३--विसोहि मण्गण पडुच चउदस जीवद्धाणा पन्‍नत्ता *[--सम० १४ | 
घ४--प्रवलमिथ्यालोदये काचिदविपयंस्तापि दृष्टिभंवतीति तदसपेक्षया 
मिथ्याहष्टेरपि गुणस्थानसम्भवः |--कर्मे० 
प४--भग० जोड़ ८।२॥ 
५६-यः एक तत्त्व तत्ताशं॑ वा सदिस्पे, शेप सम्यगू श्रद्धत्तें, सम्यगू 
मिथ्याइष्टि५, सम्यक्‌ मिथ्यात्वीति यावत्‌ू | ->जैन० दी० ८४ | 
५७--मिथ्यात्वमोहनीयकर्माणुवेदनोपशमक्षयक्षयोपशमसमुत्ये आत्मपरिणामे | 
“मेंग० बृ० ८२॥ 
प्र८--तत्त्वार्थ भ्रद्धान सम्यक्त्वस्य कार्यम्‌, सम्यक्त्व तु मिथ्यात्वक्ञयोपशमादि- 
जन्यः शुम आत्म-परिणामविशेषः | --धर्म प्रक० २ अधिकरण | 
५६--तत्त्वा० ए्लो० पृ० २५६। 
६०--विभग नाणी कीय रे; दिशा मूढ़ जिम तेह स्यू। 
सगला नें नहिं कोय रे, एहयू इद्ा जणाय छे॥ 
“--भग० जोड ३,६,६।२६ | 
* दस ६ 
१--न्याया० ४ ] 
२--भग० ४॥३॥। 
३--स्था० ५॥३। 
४>-प्र० ग्र० १३ 
४इ-न० २-३ 
६--प्रमा० मी० ११४ 
७--अन्तःकरण की पदार्थाकार अवस्था को वृत्ति कहते हैं| 
८-+-जेदान्त में ज्ञान दो प्रकार का है--धाक्षि-शान और वृत्ति-शान | अन्त- 
करण की वृत्तियो को प्रकाशित करने वाला ज्ञान 'साक्षि-जानों और 
साक्षि-चैतन्य से प्रकाशित वृत्ति वृत्ति-ज्ञान'ं कहा जाता है | 
६--मिक्ु न्चा० र२। 
१९--अ्र# न» २ व जैन० तर्क छु० ७० 
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११०-+मिन्नु नया २१ 
१२--व्यम्जनावग्रहकालेडपि शानमस्त्येय,.. यह्माव्यक्तत्लासु._ नोपलम्पते 
सुप्रान्यक्रविजानवत्‌ "| +-स्था० बत्तिर २-१-७१ | 
१३-४१) स्वरूप--तसना के हारा थी पत्ण दिया याता टी] वह गत 
होता ६। 
(२ ) नाम--हप, रस आादि वाचफक शब्द [ 
(३ ) जाति--हपल, रमत्व सादि जाति | 
(५४ ) क्रिया--सुखकर, हितकर आदि क्रिया | 
(५ ) गुण--कोमल, कठोर, आदि गुग्य | 
(६ ) द्रब्य--धृप्वी, पानी आदि द्रव्य | 
१४--अनध्यवसायस्तावत्‌ सामान्यमात्र आहिलेन अवग्रटे अन्तर्भवति। 
--वि० भा» बृ० ६० ३१७ 
१५४.- न्याय ० सु० ११-२३ | 
१६--न्याय० सू० १०६१-४० | 
१७--स्याय० सु० १-१-“४१॥ 
१८--भिकालगोचरस्तर्क, ईहा तु वार्तमानिकार्थविषया ---जैन ० तक 
१६--नं० २६ 
२०--नं० २७३० 
२१--नं० २६ 
२२--केई सु वजणीग्गहवस्जेच्छोदूण मेयम्मि || ३०१ ॥ 
अस्खुय निस्यियमे्॑ अद्यावीस विहं ति भासति | 
जमवर्ण ही दुमेञ्ोड्वस्गयह सामएणशझ्नो गहिओ || ३०२ ॥ 
>+वि० भा० हू? 
२३--चउबइरित्ता भाषा, जम्हा न तमोसराहाइओ। 
मिन्‍न तेणोर्गहाइ, सामण्णओं तय तग्गय चेव | ३०३॥ 
>+-वि० भा० दूं? 
२४--नें अर्थावअइ--व्यज्जनावग्रहमेदेनाभुत निश्चितमपि द्विघैवेति, इंदझच 
ओवादिप्रमवमेव, यचु औत्यक्तिक्यायभ्रुतनिश्चितं ठत्रार्थावप्रहः सम्भवति, 
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न तु व्यज्ञनावग्रह।, तस्य इन्द्रियाश्रितत्वात्‌ , बुद्धीना ठु मानसत्वात्‌, 
ततो बुड्धिस्योज्न्यन्न व्यज्ञनावग्रहो मन्तव्यः। 
“स्था० इ० २॥१॥७१ 
*+ ग्यारह ; 
१---अपौद्ग लिकत्वादमूर्त्तो जीव” पौदूगलिकलातु मूर्ता नि द्रव्येन्द्रियमनासि, 
अमूर्ताच मूर्त प्रथगूभूत ततस्तेभ्य. पौदृगलिकेन्द्रिय मनोभ्यों यन्‍्मत्ति 
श्रुतलक्षण जानमुपजायते तद्‌ धूमादेरन्यादि जञानवत्‌ परनिमित्तत्वात्‌ परोक्षम्‌। 
--वि० भा० वृ६ गाथा० ६ 
२--तथा हि पर्वतोय सारिनः उतानरिनः, इति सदेहानन्तर यदि कश्चिन: 
मन्यते-अनग्निरिति तदा त प्रति यद्ययमनग्निर्भविष्यत्तहिं धूमवन्नाभविष्यत्‌ 
इत्यवहिमत्वेनाधूमवत्त्वप्रसज्जन क्रियते | स चानिष्ट प्रसंग. तर्क उच्यते | एवं 
प्रवृत्त तक अनपिमत्त्वस्य प्रतिक्षेपात्‌ अनुमानस्य भवत्यनुग्राहक इति । 

--( तके० भा० ) 
३--सपश्चावयवोपेतवाक्यात्मको न्‍्यायः --बा० भा० 
४--प्रमस्तप्रमाणव्यापारादर्था घिगतिर्याय] -+न्याय० बा० 
५--+मिक्षु० न्‍्या० ३-१८। 
६--मिक्ु० न्‍्या० ३-३३ | 
७--मि्चु० न्‍्या० ३-३१ | 
८--मिक्चु० न्‍्या० ३-३२। 

६- प्र ० न० 3|६५-१०७ 

+ बारह $ 

१--युक्त्या अविरुद्ध, सदागमः सापि तद अविरुद्धा इति | 
इति अन्योन्यानुगत उभय प्रतिपत्तिहैतु: इति॥ 

२--थो हैतुवादपत्ते देतुकः आगमे च आगमिक- | 
स स्वसमयप्रशापकः सिद्धान्तविराधकोडन्यः |] 

३--न च व्याक्तिभदणवलेनार्थप्रतिपादकत्वाद घूमवदस्य अनुमानेडन्तर्भावः, 
कूटाकूटकार्षापणनिरुपणप्रवणुप्रत्यक्षवदस्वासद्शाया व्याप्तिम्रहनैरपेक्ष्येणै- 
वास्य अर्थवोधघकतलात्‌ | --जैन० तक० प्र० २६ 
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नण० ८ 
४--त्या० म० इलो ० १७ 
५--जं इम अरिहतेहिं भगवतेहिं उप्पण्णयाण दसणपधरेहिं तीयपरच्चुपए्पा- 
णागय जापएहिं सब्बण्ण्‌हिं सब्बदरिसिद्धि पषीक्र सैत मावसुय । 
“अनु ४२ 
६-अनु० १४४ 
७--अबु० $ 
परन्‍+[क) न० ३६ | 
( ख ) सज्ञाक्षर बहुविधलिपिमेमेत्मू, व्यम्जनाज्षर भाप्यमाषमकारादि एते 
चोपचाराच्छ ते । लब्ध्यक्षर तु इन्द्रियमनोनिमित्तः भ्रुतोपयोग" तदावरण- 
ज्ञयौपशमों वा *"*न “जैन० तक० एृ० ६ 
६“+अमि० चि० ११ 
१०--अ्रमि० वि० धर 
११--मिश्राः पुन. परादृत्य सहागीवाण सन्निमाः३ +अमि० चिं० ११६ 
१२--हीहिं ठाणेहिं सद प्याएसिया, तजहा**-साहन्नतायुं पुरुणलाणं सहुणा- 
एपिया, मिज्जतायं चेव पोग्यलाण तदुष्पाएं सिया*- 
थ्था० शु१भ८१। 
१३--क) स्वामाविकसामर्थ्यवमयाभ्यामर्थवो धनिवन्धन शब्दः | 
न-्प्र्‌० नए ४ 
(ख) मिक्तु० स्या० ४-६ | 
१४--क) सामयिकलाच्छब्दाय सम्प्रत्ययस्य "५ न्‍्याय० सू० २१४४। 
(ख) सामविक- शब्दाय संप्रत्ययो न स्वामाविकः --वा० मा० 
१५०--आव्यवाचक्रभावोडपि तक्रेणैव  अवगम्यते, उस्वैव.. सकलगशब्यार्थ 
गोचरत्वात्‌ | प्रयोजकबृद्धोक्त भुत्वा प्रव्तमानस्व अ्रयोज्यवृद्धस्य चेष्टा- 
मवलोक्य तत्कारणशानजनकता शब्देज्वधारयतों उन्त्यावयव अवष- 
पूर्वावयवस्मरणोषजनितवर्शपदवाक्यविषयसंक्लनात्मकप्रत्यमिश्ञानवत्त 
आवापोद्वापाभ्या सकलव्यत्तयुपसहारेश च वाच्यवाचकमावग्रतीति- 
दर्शनात्‌-- | --जैन० उको० परृ० १५ 
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१६-स्था« १०७०१ 
१७-अज्ञा० बृ० ११ 
१८--(क) द्विविधोहि वस्तुधर्म. परापेक्ष परानपेक्षशच, स्थौल्यादिवद्‌ वर्णादिवद्च 
--प्र० क० मा० ४[५ 
(ख) वस्त॒ुतः केचिद्‌ भावा प्रतिनियतव्यम्जकव्यइयाः, केचिन्नइत्यत्र 
स्वभाव एवं शरणम्‌| --अने० | 
१६--ते हुति परावेक्वा, वजयमुहदसिणोत्ति ण॒य तुच्छा। दिद्वमिण वेचित्तं, 
सराबकपूरर्ग घाणुं*- --भा० र० ३० 
२०--सू० ११३। 
२१>-स्था० १० | 
२२--भग० ७३ | 
२३--उत्त० ३६|८० | 
२४--भग० ६१॥ 
२४-भग० शण६१। 
२६--भग० १७३ | 
२७--स० नि० 
रुप-तच ० नि० 
र्‌६--+भस० १८०|१० | 
३०--(क) भग० पर | (ख) स्था० १णण्घ४ | 
३१--दशवै० ७८,६ | 
३२--क) न चावधारणविधिः सिद्धान्तेनानुमत इंति वक्तव्य, तब-तत्र 
प्रदेशेडनेकशोउवधारणविधिदर्शनात्‌ू , तथाहि---“किमिय भन्‍्ते । 
कालोत्ति पदुच्चई १ गोवमा | जीवा चेव अजीवा चेव॑त्ति स्थानाड्रेड 
प्युक्तम---जद॒त्यि दुप्पड्रोयार, तंजहा च ण लोए व सब्बं--जीवा 
चेव अजीवा चेव” | 
तथा “जह चेवउ मोक्‍्खफला, आया आराहिया जिरमिंदाण” इत्यादि 
वा ल्ववधारपी भाषा प्रवचने निषिध्यते सा कचित्‌ तथा रूप पस्तुतत्वनिर्णया- 
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भावात्‌ क्वचिदेकातप्रतिपादिका वा नत्तु सम्बगू यथावस्थितवस्तुतत्तनिय्ये 
स्यात्‌ पदप्रयोगावस्थायामिति | “-अआन्चा० चूृ० पृ० ३७० 
(ख ) प्रशा० ११ 
२३--म० नि० ( सच्बासव उुत्त ) 
३४--पन्म ० ३॥५४ 
३४--आचा० १-१-१ | 
३६--दशवै० ४ १३। 
३७--भग० ७-२ | 
रेप--(क) इृह० उप० २-३-११। 
(ख),.. ४-२-११। 
३६--बतो बाचो निवत्तन्ते, श्रप्राप्य मनसा सह - सैत्त> उप० २|४ 
४०--म० नि० ( चूल मालुक्य सुत्त ६ ) 
४१-श्कलसाहश्यप्रतीतोः सकलनशज्ञानरूपतया प्रत्यमिछ्ञानता 3नत्तिकमात्‌। 
+-प्र० क० मा० एृ० ३४५ 
४२--अरयादापत्ति अर्थायत्ति , आपत्ति --पआ्रात्तिः प्रसगः यथाश्रमिधीयमाने5यें 
चान्योर्थः ग्रसज्यते सो5र्थापत्ति, यथा--परीनोदेवदत्तो दिवा न सुदक्‍्ते, 
इत्यमिधानाद राजो सुडक्ते इति गम्बते | 
४३--भमाणपचक यत्च, बस्तुरूपेण जायत | 
वस्तुमत्तावतोधार्थे, तन्नाउमाव-ग्रमाणता ॥ 
>>मी० एलो० चा० पु० ४७३ | 


ड४--प्र० न० २१ | 

४५०-ब्याया० पृ० २१। 

४६--उम्मब----अचिनामाविनोथंस्थ सत्ताग्रहणात्‌ अन्यस्य सत्ताहर 
सम्मव | अब द्विविध-तत्र (१) सम्भावनारूप:--यथा-अप्ुुको 
भजुष्यो वैश्योडस्ति अतो घनिकोडपिस्थात्‌] ( २ ) निर्शयरूप: यथा-- 
अघुऊस्य पाश्वें यदि शतमस्ति तत्‌ पचाशता अवश्य भाव्यम्‌ | 

४७--रेतिह्ा---अनिर्िष्टवक्तुक प्रवादपारपर्यम्‌। चरक में आगम को मी 
ऐतिक्ल कहा है। “तत्‌ प्त्यक्षमनुमानमैतिहामौपम्यमिति |” चु० बि० 
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स्थान ८१३०|। “ऐहिए नामाप्तोपदेशों वेदादि/-- 
+-च० वि० ८|४३। 
४८--पर« न» र० २|१ 
४६--योगनार ष्टिजनित', स तु प्रातिमसशित' | 
सन्ध्येव दिनरातिम्या, फेवलभ्रुतयो" पृथरू || --अध्या० उप० श|२ 
५०--४न्द्रियादिब्नाह्ममामग्री निसपेत हि. मनोमात्रसामग्रीप्रभव अर्थ तथा-- 
भाषप्रकाशं शान प्रातिमेति प्रसिदम--श्वों मे भ्राता आगन्ता-- 
इत्यादिवत्‌ --न्या० कु० ए० ५२६ | 
अपि चानागत शानमस्मदादेरपि क्वचित्‌ 
प्रमाय प्रातिभ श्वो मे, भ्रातागन्तेति दृश्यते ॥ 
नानर्थन न सब्ग्धि, न वाद विधुरीकृतम | 
न दुष्टकारणब्वेति, . प्रमाणमिदमिष्यताम्‌ ॥ 
--( नया» मं० विवरण प्ृ० १०६-१०७ जयन्त ) 
४१--पुच्वमदिद्ध-मछुय-मनेइय तक्खणविशुद्ध गहिआ्त्था | 
श्रव्याष्त फलजोगा, बुद्धि ओषत्तियानाम--न० २ 
५२०--नं० २६ 
( के ) श्रुतम---सवेतकालभावी परोपदेशः भुत्मन्थरच | 
( ख ) पूर्व तेन परिकर्मित्रमतेन्यबहारकाले तदनपेन्मेब यद्‌ उत्पद्ते तत्‌ 
श्रुतनिश्चितम | यत्तु शुत्ाउपरिकर्मितमतेः सहजमुपजायते तद 
अभुत-निश्रितम्‌ [+-चवि० भा० बृर गाथा-१७७ 
9५३-०--प्र० न० २॥५ 
ए४--प्र० न० गर्‌ 
धरू४--वि० भा० गाथा ३००-३०६ | 
४६--अ्रष्टादिशतिमेद्विचारप्रक्रमेडवग्रहा दिमत्व॑ सामान्य॑ धर्मसाश्ित्य | 
अध्ुत-निश्चितस्य श्रुत-निश्चित एवं अन्तमांवी विवक्त्यते, श्रुता-श्ुत- 
निभ्ितबिचारपस्तावें हु अश्रुतनिश्चितत्व विशिष्द॒ धर्ममुररीकझृत्य 
शुतनिश्रितादश्रुतनिभित प्थग्रेवेष्यते-*] --वि० भा० बृ० ह०घ 
५७ क--जे विण्णाया से आया-*'जैग वियाणइ से आया “-आचा० १५४ 
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ख---जीवेण मते । जीवे  जीवे-जीवे  गोयमा । जींवे दाव नियमा जीवे, 
जीवे-जीवेबि “नियमा |” इ ह एकेन जीवशब्देन जीचो खाते, 
ह्वितीयेन च चैठन्यमिति- जीवचैतन्ययों. परस्परेणाविनाभूतलाद 
जीवः चैतन्यमेव, चेवन्‍्यमपि जीव एवं *-] --भग० ० ६॥१० 
ध्८--पाणे पुणणशियस आया >मेग० १२॥१ | 
५६--स्वस्मिन्‍्नेव प्रमोत्पत्तिः स्वप्रमातृत्वमात्मन' | 
प्रमेबत्चमपि स्वस्थ, प्रमितिश्चेयमागता | 
--( तल्वा० श्लो० ४० ४३ ) 
+ तेरह ; 
१--सतोय अत्थि असतोय नत्तथि | 
गहरामो दिद्वि न गहरामो किचि ]| “-सू० २-६-१२ 
२--(क) पण्णवशणिज्जा भावा, अणतभागो नु अगमिलषाण। 
पष्णवणिज्जाण पुण, अणतमायो सुयनिवद्धों ॥ 
“>च्० भा० ३४१ 
( ख ) न० २३ 
२३--केवलनाणेणड्थे नाउ जे तत्य पण्णवण जोगे ] ते मासइ तित्थयरों बइजीग 
सुझ हवइ सेस तत्र केवलशानोपलब्धार्थामिधायकः शब्दराशि' प्रोच्यमान- 
स्वस्थ भगवतों वागूयोग एवं भवति, न भुत्म, तस्य भाषा पर्याप््यादि- 
नाम कर्मोदयनिवन्धनत्वात्‌, श्रुतस्थ ञ्व ज्ञायोपशमिकत्वातू+ से जे 
वागूयोगो भवति भ्रुतम्‌, 'शेषम्‌! अग्रधान द्ब्य-्भुवमित्यथई, भोदणा 
भावशुत॒कारणतया द्र॒व्यभुत व्यवह्दीयते इति मावः | 
+-म० बू० प६& 
४-्य० ने० र० ४|४३ 
४--क) इह च॒ प्रथमद्वितीयचतुर्था अखण्डवस्त्वाधिता', शेषाश्चलारो पस्छ- 
देशप्रिता दर्शिताः, तथान्यैं स्तृतीयोपि विकल्पोडखण्डवस्त्वाभित 
एबोक्त', तथाहि अखएडस्य वस्तुनः स्वपर्याये. परपर्यागैशच विवक्ति- 
उस्प सदसत्वमिति।  अतएवामिहितमाघाराज्नटीकायाम--इेह 
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चोत्पत्तिमड्रीकृत्योत्तर विकल्पत्रय न समवति, पदार्थावयवापेक्षत्वात्‌, 
तस्योत्पत्तेश्वावयवाभावात्‌ इति -“स्था० बृ० ४४३४५ 
(ख) त* मा० दी? पृ ४१५ 
६--भग० २१६०॥ 
७छ--स्घा० १० 
प८+न्‍्मग० ७शर७३ 
६“>मगर 
१०--स्वान्नाशि नित्य सहृर्श विरूप, वाच्य न वाच्य सदसत्तदेव | 
विपर्िचिता नाथ। निपीततत्व | सुधोदगतोद्गारपरपरेयम्‌ | 
“-स्वा० म० २५ 
११०>भग० ०१० 
१२--मग ० १३|७ 
१३--भग ० १३-७ 
१४--भग७ १२-१० न 


१४--य एते सप्त पदार्था निर्धारिता एसावस एवस्पाश्चेति ते तथैव वा स्थुमैंच 
वा तथा स्थु इततरथा हि तथा वा स्थुस्तिर्था वेत्यनिर्धासितस्पत्ञान 
संशयज्ञानवदप्रमाणमेव स्थात्‌ | -- अद्य० शा० २।२।३३ | 

१६०-#एप०७ 07 6 परातश' एचरफ्लाएफ 0. गें्रागाधया वेत 
क्षण $8॥698 59780 7 4920 ए०) | 2०४९ 98 


१७--इशन ० इ० पृ० १३४७ 

८-३० ६४-६४ 

१६--क) जस्स आउय तस्स अंतराइयं सिय अत्थि, सिय नत्थि, जस्स पुण 
अंतराइय तस्स आउय नियम अत्थि “-भर० ८१० 
(व) भग० १२१० 

२०--मभा० द० पु० १७३ 

२२--मा० द० पु० १७३ 

६९--पूछ प० पृ० ६६-६७ 
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२३--नहि ह्व्यातिरेकेष. पर्यायाः सन्ति केचन ) 
द्रव्यमेव ततः सत्यम्‌, भ्रान्तिरन्या तु चित्रवत्‌ ॥ 
पर्यायव्यतिरेकेष. द्वव्य॑ नास्तीह किचन | 
भेद एवं तत्तः सत्यो, भ्रान्तिस्तद्‌ औब्य कह्यना ॥ 
नामेदमेव पश्यामो, भेद नापि सच केवलम। 
जात्यन्तर तु॒ पश्याम-स्तेनानेकान्त साधनम्‌ ॥ 
>जेत्या० २१-२२-२३ 
२४--श्राचा ० ४|१-२०६ 
२५--तर्० ( तीसरा भाग ) ० २०८ 
२६--००१87 एग्रास्‍0809ए ए०), 0820 808.6 
२७--द० दि० अध्याय १५ पृ० ४६८ 
ए८--नदूमावेवराभ्यामनमिलापे बस्तुनः केवल मूकत्व जगतः स्यात्‌ विधि 
प्रतिपेधव्यवह्यारायोगात्‌> ५ --झ० स० पृ० श२६ 
२६--अनेकान्तो प्यनेकान्त', प्रमाण-नयसाधनः ) 
अनेकान्तः प्रमापान्ते, तदेकान्तोडपितानयात्‌ || 
“-स्वयं० ( अग्जिन स्तृति ) श्८ 
३०---श्रा्ार्य प्रयर भी तलमी गणी फे एक लैस का ग्श | 
2१०--सू० २०४५-२६ | 
३२--मप्रे कस्मिन्‌ धर्मिणि शुगपत्‌ सदसत्त्वा दिविद्द्धधर्मसमायेश- सम्भयत्ति 
शवी्यय्त्‌ >-ब्र ० शा० २-२-३३ 
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नीच-फमद--पह सामानाधिकरण्य 7| कमा में नील गुध के सिमिल 
जीरा शब्द दी तीर फ्मय याति फे निमिस से "कमल शब्द यी 
प्रदनि होटी १ | 


जड़ 
श्र 
३४ _) 


। 


३ ४७-७शिप साररीरी निर्मम सिर आगरीरी नितगामर “फरार २०३ 

2प आच्गपे रेप गनियिरश परम प्रति के रपापराद' सिस्ल्वज्ञाम्रेम मदबिरोंग 
धीधिरपगार्सा निया की ख विटिएण ++मप्राप्र राम इल्लो ० फ२ 

१६० पद पाये प्रसारित गन, पर खाए, गेगेए थे चिफप, अमर सर्प 


#हपरणा नशे रह को «रह शत रब प्‌ 
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३७--( क ) बक्म० शा० २२३४ 
(ख ) ब्रह्म० भा० २२१३३, 

25५--मेरी ० 

३६--अ्रप्रामाणिकानन्तपदार्थपरिकल्पनया विश्रान्त्यमावोडनवेस्था अथवा-- 
अव्यवस्थितपरम्परोपाधीना निष्टप्रसंगः अनवस्था | 

४०--सर्वेंपा बुगपत्‌ प्राप्तिः सकर- ) 

४१--भग० १०१२३ 

४२--परस्पर विपयगमन व्यतिकरः | 

४३--स्रपरसत्ताव्युदासोपादानापाद हि वस्तुनोवस्तुलम्‌ 

४४--मभग० १२)१० ] 

४५--अत्र च सकलधर्मिविपयत्वात्‌ चयो भगा अविकलादेशा', चतल्वाररचदेशा- 
चच्छिन्नधर्मिविपयत्वात्‌ विकलादेशाः | --न० र० ० २१। 

४६-सर्वे॑ व॒ल्तु सप्तमगीस्वमाव, ते चाउमी, स्वद्रव्यक्षेत्ररालमावापेक्षया 
स्पादस्ति, पर-द्व्याथपेज्ञया स्पान्नास्ति, अनग्ोरेव धर्मयों यौगपद्येना- 
भिधातुमशक्यत्वादज्वक्तव्य, तथा कस्यचिद्शस्य स्वद्रव्यायपेक्ञया परस्य 
तु॒विवक्तितत्वात्‌ कस्थचिच्चाशस्थ परक्रब्याग्रपेच्यां विवच्ितल्ात्‌ 
स्यादस्ति व स्थानास्ति चेति, तयैकस्याशस्थ स्वृद्रव्याद्यपेक्षया परस्य 
ठ॒ सामस्त्यैन स्वपरद्वव्याय्रोज्षया विव क्षितलात्‌ स्वादस्ति चावक्तन्य 
चेति, तथेकस्याशस्य परद्रव्याद्रपेचया परस्य तु सामस्त्येत स्वद्रव्याद्य- 
पेक्षया विवच्तितत्वात्‌ स्पान्नास्ति चावक्तव्य चेति तयेकस्वाशस्य 
स्वरव्याद्पेज्ञया परस्य ठु॒ परद्ब्याद्येच्ययाउन्यस्थ त॑यौगपश्े न 
स्वपर्रव्याद्रपेक्षया विव्चितत्वात्‌ स्थादस्ति च नास्ति चा्वक्तब्य चेंति। 

--( वि० भा० दृ० ) 

४७-- के ) प्र० न० ४ 

(ख ) “अपयय वस्तु समस्यमान-मद्वव्यमेतल्च विविच्यमानम्‌। 


आदेशमेदोदित सप्रमंग--मदीहशस्त्त॒ घुधरुपवेबम” ॥ 
“स्या० में० २३ 
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अंप--प्रमाओय मुर्णि देहिं, भणिश्रो अद्यभेयओं। 
अन्नाण ससभओो चेव, मिच्छानाण तहे व | 
राग दोसो मइब्भसो, धम्मम्मिय श्रणायरों। 
जोगाय दुप्पणिद्ण, अट्टदा वज्जियलओं ॥ 
४६--अज्ान खल्लु कष्ट, क्रीधादिभ्योडपि स्ंप्रापेश्य- | 
श्र्थ हितमह्िित वा, न वेत्ति थेनावृतों लोकः || 
५.०-- सशयात्मा विनश्यति?--यह भन की दोलायमान दशा के लिए है। 
जिशासात्मक सशय विनाशकर नहीं किन्तु विकासकर होता है। 
इसीलिए कहा जाता है--“'न सशयमनाइल्य, नरो भद्राणि पश्यति ।* 
४१--स्था० १० 
४२--विद्यमान पदार्थ की अनुपलब्धि के २१ कारण हैं। इनसे पदार्थ की 
उपलब्धि होती ही नहीं अथवा बह यथार्थ नहीं होवी | 


(१ ) अति दूर (२ ) अति समीप 

(३ ) अति सूक्रम (४ ) मन की अस्थिरता 
(४ ) इन्द्रिय का अ्रपाटव (६ ) बुद्धिमान्य 

(७ ) अशक्य ग्रहण (८) आवरण 

(६ ) श्रमिभूत (१०) समानजातीय 

(११) अनुप्रयोग दशा (१२) उच्चित उपाय का अमाव 
(१9) विस्मरण (१४) दुरागम-मिथ्या उपदेश 
(१५) मोह (१६) दृष्टि-शक्ति का अमाच 
(१७) विकार (१८) क्रिया का अ्रभाव 

(१६) अ्नधिगम--शास्त्र सुने बिना (२०) काल्न-व्यवधान 
रि १) स्वमाव से इन्द्रिय-अगोचर 
वीक ( बि० भा० ज्वू० ) 


+---अनेकान्ताव्मकत्वेन, व्याप्तावचत् ऋ्माक्मी | 
ताभ्यामथक्रिया ब्याप्ता, तयास्तित्व चतुष्टये * अ्ल्लज न तान तयाह्तित चहुष्टब 
रै-वन्ध, वन्‍्ध-कारण, भोक्ष, मोक्ष-कारण | 
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मूलव्याप्तुनिंद्ती तु, क्रमाक्रमनिवृत्तित- | 
क्रिया-कारकयोर्श्न शान्नस्वादेतच्चतुष्टयम्‌ | 
तो ब्याप्ता ( व्याप्तः ) समस्तस्य, प्रसिद्धए्चप्रमाणतः | 
चहुष्टय सदू-इच्छदुमिसनेकान्तोवगम्यताम्‌ | --ठत्वा० २४६-२४१॥। 
२-स्‌* रदाश 
३--भगण जर। 
४--(१) द्रव्य तुल्व | 
(२) क्षेत्र-तुल्य । 
(३) काल-तुल्य । 
(४) मवनुल्य | 
(५) माव-तुल्य | 
(६) संस्थान-सुल्य । 
४--भग* श्प|श्ण 
६--तत्‌ परिणामिद्रव्यमेकस्मिनेवक्ञण एकेन स्वभावेन उत्पयते, परेण 
विनश्यति--अनन्तघरमत्मिकत्वाद्‌ वस्तुनः | -खू" ३० ११७ 
७--पारमैश्वर्ययुक्तत्वादू, आत्मैव मत ईशवरः | 
स च कर्तेति निर्दोष, कतृ वादों व्यवस्थित [| --शा० वा० स० 
८--अत्मादुव्ययप्ौव्ययुक्त सत्‌ | --व० सू० ५२६। 
६--(क) उष्टि-स्थिल्यन्तकरणी, ब्रह्मविष्णुशिवात्मिका | 
स सश्ञा याति भगवानेक एव जनादन- || -“वि० पु० १२॥६६ 
(ख) एक सत्‌ विप्रा वहुधा वदन्ति-- |-अऋंगू० ११६४-४६॥ 
१०--चैदिकोव्यवदततव्य', कर्तैव्यः पुनराहतः | 
श्रोतव्य सौगतो घर्म-, ध्यातव्यः परमः शिवः || 
११--अणोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌ * |-कंठ० उप० १]२२०) 
(क) सदसद्वरेए्यम- | --श्ुण्डकोप० २२१ 
(ख) यस्‍्मात्‌ परं॑ नापरमस्ति किब्निद, यस्माननाणीयो नज्वायो$- 
3. स्तिकश्चितू। ““इवेताश्व० उप० ३॥६॥ 
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१२--यज्ोपवीत परम पवित्र, करेण घुल्ा शपथ करोमि। 
योगे वियोगे दिवसोड्ड़्नावा अगोरणीयान्‌ महतों महीयान ॥ 
१३१---०096 ॥स्‍श€९5च्वाई छ0ण'ए 38 कप 0070 6 ९६- 
एंमराप्राता07 ० फ्िलक्काशंफ: 
08 फ्राइकशप्र ते ॥65 प्रपतेश 8कञते आशा ॥प्रद्रश्वाव09 
॥960768. 098 889 8॥6 घ९:९१ “ए86 छाद्मों । 887 
8 छेशेक्वाशाए ९? 77७ धारक १९््नींश्ते छागी था 
प्रपर०5एछ९6 86 ९7४0९, "शाह 8 गद्य फशी78 60 8 
970४५ 707 407 8॥ 7०७४ 48 8९708 0 शत णगोए 
ग्रगागप्रं8 0 0 गाय 86 03 3 05 560ए8 [07" णोए 
8 क्‍ं7प8 800 ॥0 78 ॥078छ7/ फीहा मर '07% पफक 
8 सिशेह्काए।फए ? 
१४--करिसण »«गठर अद्यालग” सडोवगरणंस्स विविदस्स ये अट्टाए 
पुदविहिंसंति मदबुद्धिया--प्रश्न ( आ० ब० द्वार )--१ 
१५०-स्था० २ 
१६-३६ द्विविधा भावाः--वद्रथा हैतग्राह्मा अहैतुग्राह्माश्च ] तच हेतगाह्मा 
जीवास्तित्वादयः तत्‌्माघकप्रमाणसदुभावात्‌ , अहैतयाह्या, अमब्यत्वादयः 
अस्मदाद्यपेज्ञ॒या तत्‌ साधकहैवूनामसम्भवात्‌, प्रकृष्टणानगोचरत्वात्‌ 
तद्धेवूनामिति | --पज्ञा० बृ० पद १ 
१७--शायेरन्‌ हेतुवादेन, पदार्था यद्यतीन्द्रियाः | 
कालेनैदाबता तेपा, झतःस्यादर्यनिर्शययः || --यो० ह० स० १४६ 
१८- (क) नचैतदेव यत्‌ तस्मात्‌, शुप्कर्तकअहो महान। 
मिथ्याभिमानहेतुत्वात्‌, त्याज्य एवं सुमुक्षुमि.॥ 
“>यो० ह« स० १४७ 
(ख) अन्यत एव भेयास्पन्यत एज़ विचरन्ति वादिवृपा | 
वाकसंरम्भः ववचिदपि, न ज़गाद मुनिः शिवोपायम | 
>>द्वा० हवा मु 
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१६--सर्वे शब्दनयास्तेन, परार्थप्रतिपादने | 
स्वार्थप्रकाशने मात्ु-रिमे शाननयाः स्थिताः |--भी० श्लो० वा० 
२०-हब्यार्थलेनाभयणे तदव्यतिरेकाद्भेदब्रत्तिः॥ पर्यायाथल्ेनाश्रयणो 
परस्पर व्यत्तिरेकेषपि एकत्वाध्यारोपड, ततश्च अभेदोपचार. | 
--तत्ता० रा० ४४२ 
२१--तत्य चततारि नाणाइ ठप्पाइ' ठवणिज्जाइ, गो उद्दिसति, णो 
समुद्दिसत्ति, णो अग़ुएणविज्जति, सुयनाणस्स उद्देसो, समुद्देसो, 
अगशुएणा, अशुयोगो य पवत्तई +--अनु० २ 
२२--स्याद्राद और नय-शब्द वोघजनक हैं--इसलिए, आगम हैं। 
२३--श्रुत स्वार्थ भव॒ति परार्थ च--ज्ञानात्मक स्वार्थ-वचनात्मक पराये, 
तदू भेदा नयाः |--सर्वा० सि० 
२४-प्रलक्षेपानुमानेन, प्रसिद्धार्थ ग्रकाशनात्‌ | 
परस्य तहुपायत्वात्‌, परार्थत्व॑ दयोरपि |--अनुमान-प्रतीत प्रत्याय 
यन्‍्नेव॑ वचनयति--“अभिरत्र धूमात्‌ ” -अल्मकप्रदीत पुनर्द्शयन्ने 
ताबदू वक्ति--पश्य राजा गच्छति |--त्याया० ठीका ११ 
२४--प्र० बा०- ११० 
२६--अह्य० शा० २२।१७॥ 
२७--शुद्धं द्रव्य समाभिल्न, सग्रहसदशुद्धित' | 
तैगम-व्यवहारी स्तः, शेपा' पर्यायमाशिताः ]| --सन्‍्म० टी० २७२ 
र८--मग्र० शप्यृद्षा 
२६--डान्दो० उप० ६१४ 
३०--भग० १७२ 
३१--थो बस्तूना समानपरिणामः स सामान्यम्‌ , सच सामान्यपरिणामो- 
ड्समान परिणामाविनामावी, अन्यथा एकल्वापत्तितः सामान्यत्व 
स्यैवायोगात्‌ , सच असमानपरिणामो विशेषः उक्तत्च-- 
“बस्तुन एज समान परिणाम” स एवं सामान्यम्‌ | 
असमानस्तु विशेषो, वस्त्वेकमुभयरूप तु ॥ 
“-आव० बृ०-#मलयगिरि पत्र ३७३ 
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३२--स्वृतिश्चेंक एलोक प्रमाण, स्वोन्न तु वहुएलोक मानम्‌ ॥ 
ह० च० प०--७ गाया ( अभयदेव इृत व्याख्या ) 

३३--क्षाव ० घृ०--( मलबगिरि ) 

३४--वस्तुत' ज्णिकत्वाटिविशेषणशुद्धपययनेगमो नाभ्युपसच्छत्मेव । 
किब्चित्‌ काल स्थाव्यशुद्धतदम्युपतम स्पु सत्तामहासामान्यर्प 
द्रब्याशस्य घटादिसत्तारप--विशेष य्स्ताग्मूलतवाइशुद्धहब्या- 
अयुपगम एवं पर्यवस्थतीति पयावार्थित्व तस्य, अतएज़ सामान्य-: 
विशेष विषयमैदेन उंप्रहच्यवहास्योखान्तभविन शुद्धाशुद्ध हत्या 
रितकोड्यमिप्यद इति। [ अ्रने> पत्र १० ] 

३५--वाकिंकाणा प्रयो मेटा, आद्या द्वव्यार्थती मता'। 
सैद्धान्तिकाना चत्वार:, पर्वावार्थगताः परे | -+त्यायो० १८ 

३६--अनु० १४ 

३७--म० २०-३० १२ 

इध-न चैवमितराशप्रतित्षेपित्वाद्‌ दुर्णत्वम्‌, तत्‌ ग्रतिक्षेपत्व प्राधान्व- 
मात्र एवीपवोगातू न० र०>“--प्रृष्ठ श्र 

३६--अन्यदेव हि सामान्वमभिन्न ज्ञानकारणम्‌ | 
विशेषोप्यन्य एवेति, मन्‍्वते नैगमो नय ॥ 

४०--तंत्वा० रा०--१,५२ 

४१--यथों नाम नयो नवान्तर-सापेक्षु परमार्थत स्वात्‌ पदग्रयोगममिलपन, 
सम्पूर्ण चस्ठ गहणातीति प्रमाणान्तर्भावी, नवान्तरनिरपेक्षस्तु यो 
नय' स तू नियमान्‌ मिथ्याहष्टिरेव सम्पूर्णबस्तुताइकाभावात्‌-इति 


[ झाचार्य मलयगिरि--अख० छृ० पत्र ३७१] 
४२--स्थादस्ति! इत्यादि प्रमाणम्‌ , अस्त्येव! इत्यादि हुर्णेय', 'श्रस्ति) 
इत्वादिक' सुनयो न तु सव्यवहाराज्धम, 'ल्वादस्त्येव! इत्यादि सुनय 
-एव व्यवह्यरकारपम्‌--- सन्‍्म० टी० पु०--धअछ 
४३--सदेव सत्‌ स्वात सदिति निधार्थोमीयेत दुर्नीतिनय प्रमाणे- | 
यथार्थदर्शी ठु नयप्रमाप-पथेन दुर्नींविपथत्वमास्थ || --स्था० में र८छ 
४४--(क) स्थाज्जीव एवं इत्वुक्तेनेवोकान्दविपय- स्थाच्छुब्द*, 
स्वादस्त्वेव जीचः ,इत्युक्ते एकान्तविषयः स्वाच्छाव्दः [ 
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स्थादल्तीति सकलव॒स्तुग्राहकलात्‌ प्रमाणवावयम्‌, 
स्वादस्त्येव द्रव्यमिति बस्त्वेकदेशग्राहकत्वान्नयवाक्यम्‌ ॥ 
+पंचा० दी० पु० इ२ 
(ख) पूर्व पंचास्तिकाये स्थादस्तीत्यादि प्रमाणवाक्येन प्रमाण सप्तमंगी 
व्याख्याता, अन्न तु स्वादस्त्येव यदेवकास्ग्रहण तनय सप्तभंगी- 
ज्ञापनाथंमिति भावार्थः [--प्रव० ढी० ४०१६२ 
४४--वि० मा० गाथा--२२१२ 
3६--अने० ए० ३१ 
४७--नक) सनन्‍्म० पृ० ३१८ 
(ख) अने० पृ० घर 
४८--नित्य सन्चमसत्व वा, हेतोरन्यानपेक्षणात्‌ । 
अपेक्षातों हि भावाना, कादाचित्तत्वसभवः ॥ 
४६--न सोस्ति प्रत्ययो लोके, यः्शब्दानुगमहते | 
अनुविद्धमिवनान॑, सर्वे शब्देन भापत्ते । वा० प्र १२४ 
४५०--तत्ता० एलो०---२३६-४० 
११०--खा० "१५४२ 


१--मभिन्नु न्या० ५-२२ 

२--मभिन्तु न्या> ५-२३ 

३--मिन्न नया ५२३ 

४--मिक्तु न्या० ५२४ | 

ध--मिक्तु न्या* आर 

६--मिक्ु न्या० ५३२७ | 

७---आलागम सब्ब निम्तेहे, नो सह्दो अहव ठेस पडिसेटे 
“नो शब्द" के दो अर्थ होते है--सर्व-निषेध ज्चौर देश-निपेेध | 
यहाँ ठो शब्द दोनों प्रकार के निषेध के अर्थ में प्रयुक्त होता है । 
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+ सोलह । 
१--मिन्नु न्या० शश्े 
२--मिन्नु न्वा* श६॥ 
३--मिन्नु न्‍्वा० श्‌८,६,१० | 
 सतरह $ 
१०-मिन्षु न्या० ५] १८-१६ | 
२--ै सत्ये समुपाधित्व, बुद्धाना धर्म-देशना | 
लोकसंबृतितत्य॑ च, उत्यं च॒ परमार्थतः --म० का० रथ 
सम्यग्‌ सृपादर्शनलव्धभाव॑ रूपये विश्रति सर्वमावाः। 
सम्बगूहशों यो विपयः स उत्वमृपाहशा संबतितत्वमुक्तम्‌ ॥ 
सृपाहशो5पि द्विविधाल्त इृष्टा दीप्तेन्द्रिया इन्द्रिय दोषबन्तः । 
दुप्टेन्द्रियणा क्लि बोध इष्ट सुस्थेन्द्रियनानमपेक्ष्यमिथ्या ॥| 
“+मा० का धा३२३२०२४ 
३--चैन चात्मनात्मवत्सव॑मिद नगत्तदेव चदाख्य॑ कारण तत्व परमार्थ चत्‌। 
--छान्दो ० उप० दोपणे७ 
“>शा० भा० पृ०६६१ 
४-6 80 0णोह '्रा0क्त #रशशेक्काएल ग पं 07 श080- 
]008 कं 8 एग्र0छफ) 0ग्री५ 60 ह6 प्रधांपएश'उचन्चों 0980- 
एशा' वएशशा075 पा एलए४६ 726 488 
पू--जीव' शिव' शिवोजीवो, नान्तरं शिवजीदयों। 
कर्मवद्धों भवेज्जीचः, कर्म-सुक"* सदा शिव' ॥ 
६--लअकाड्व्क्तात्मलप यत्‌, पू्तापूर्वेंथ वर्तेते। 
कालब्येपि तद्‌ उच्च-मुपादान मित्ति स्मृतम ॥ 
७--देखिए इसी अन्ध का अनुमान प्रन्रण ! 
८--सवोर्हिं दयो उम्बन्धः स्वान्न उदसत्तों रखतो वां | 
-+ घा० भा० २-१-१८) 
£--पसतत्वतौडन्यथा प्रथा विकार इत्युदीरिठः ] 
अउठक्ततो उन्यथा प्रथा वित्रतत इत्युदीरितः |] --६[ वै० सा० ) 


जेन दर्शन के मौलिक तत्त्व [ 85३ 


सतत्नतो यथाथंतः, अन्यथा अथा स्वरूपान्तरापत्तिः, तथा दुग्धस्य 
दध्याकारेण परिण[मः--विकारः | 
१०---“कार्यस्य कारणात्मकत्वातू। नहि कारणादू मिन्‍न॑ कार्यम” | 
--( शा० कौ० ६ ) 
११--“नहि कार्यकारणयोमेंदः आश्विताभयभावों वा वेदान्तिभिरस्युपगम्यते | 
कारणस्यैव सस्थानमात्र कार्यमित्यभ्युपगमात्‌” | 
--( ब्रह्म शा० २५१७ ) 
१२-प्र० बा० २१४६ 
१३--भावस्स शृत्यि णासों, खत्यि अभावस्स उप्पादो [? --( पञ्चा० १५ ) 
१४--एवं सदो विणासो, असदों जीवस्स होइ उप्यादो”। 
“-( पथ्चा ६० ) 
१५--नाशोडपि द्विविधो जेयो, रूपान्तर विभोचरः | 
अर्थान्तर गतिश्चेंच, द्वितीयः परिकीतितः ॥ २५॥ 
सब्रान्धतमसस्तेजो, रूपान्तरस्य संक्रमः | 
अगोरण्वतरपातो,. ह्ार्थान्तरगमश्वच सः॥ २६॥ “--ऊंव्यानु त० 
१६--प्रयोगविज्लसाभ्यां स्वाद॒त्पादों द्विविधस्तयोः | 
आयो विशुद्धों नियमात्‌ , समुदायविवादजः || १७ ॥ 
विभ्रसा हि. बिना यत्न जायते द्विविधः सच | 
तन्नाय चेतनस्कधजन्यः.. समुदायोडग्रिमः ॥ १८॥ 
सचित्त मिश्नजश्चान्यः स्यादेकत्वप्रकारकः | 
शरीराणा चर वर्णादि, सुनिर्धारो भवत्यतः॥ १६॥ 
यत्‌ सयोगं विनेकत्वं, तद द्ब्याशेन सिद्धता | 
यथा स्कन्ध विभागाणोः सिद्धस्वावरणक्षये ॥ २० )) 
स्कन्ध हेतु बिना योग, परयोगेण चोद्मवः | 
चंणेच्णे च  पर्यायावस्तदेकलमुच्यते || २१॥ 
उत्पादों ननु धर्मादे', परप्रत्यवतो भवेत्‌। 
निजप्रतययतो वापि, ज्ञात्वान्तनययोजनाम्‌॥ २२ ॥ 


“अब्यानु० च० अध्याय ६ 
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१७--पानी जब गर्म होने लंगता है तो हमकों पहले पानी के रूप में ही प्रतौत 
हीता है। परन्तु जब ताप वृद्धि की मात्रा सीमा-विशेष तक पहुँच जाती 
है तो पानी का स्थान भाष छे लेती है| इसी अकार के क्रमिक परिवर्तन 
को* -मात्रा-मेद से लिय-मेद कहते हैं। दूमरी अवस्था पहली अवस्था 
की प्रतियोगी--उससे विपरीत द्वोती है परन्तु परिवर्तन क्रम वहीं नहीं 
झक सकता, वह और आगे बढ़ता है और मात्रा-मेद से लिंग-मेद होकर 
तीमरी अपस्था का उत्य होता है, जो दूसरी की प्रतियोगी होती है। 
इस प्रकार पहली की ग्रतियोगी की प्रतियोगी होती है | इसको थों कहते 
हैं कि पूर्वावस्था, तत्‌ प्रत्िपेंघ, प्रत्तिपेध का प्रतिपेघ--इस क्रम से अवस्था- 
परिणाम का प्रवाह निरन्तर जारी है| जो अवस्था प्रतिपिद्ध होती है, 
वह सर्चधा नष्ठ नहीं होती, अपने प्रतिमेधक में अपने संस्कार छोड 
जाती है | इस प्रकार प्रत्येक परवर्ती में थत्येक पूर्व॑वर्ती विद्यमान है। 
धर्म परिवर्तन की इस प्रक्रिया को हन्द्वात्मक प्रक्रिया कहते हैं । 


फरिकशिप्यठ १ २: 
( जैनागम सुक्त ) 


(१) आयहतुले पयासु | ( सूत्न० १११०३ ) 
प्राणियों के प्रति आत्म-ठुल्य भाव रखो । 

(९) सब्वं जगं तु समयाणुपेद्दी ) ( सून्र० १००७ ) 
सारे जगत्‌ को समभाव से देख । 

(३) पियमष्पियं कप््स वि णो करेज्जा ( सून्० ११०७ ) 
किसी का भी प्रिय या अभ्रिय सत कर--राग-हव ष से दूर रह । 

(४) णिल्लाणमेय कसिणं समाहिं। ( सून्न० ११०२९ ) 
पूर्ण समाधि ही निर्वाण है । 

(५) सयकड़ णन्‍्नकडं च दुक्ख। ( सूत्० ११२११ ) 
दुख स्वयक्षत होता है, अन्यहृुत नहीं । 

(६) भाहंसु विज्जा चरणं पमोक्‍्खे। ( सूत्न० १॥१३॥११ ) 
ज्ञान और आचरण ही मोक्ष का मांगे है । 

(७) का भरई के आंदे--इत्थंप भग्गहे चरे। ( आचा० १॥३॥३ ) 
ज्ञानी के लिए अरति और आनन्द क्या है? पढह दर्ष-शोक में 
अनासक्त रहकर संयम में सदा विचरण करे । 

(८) सब्यं हास परिच्चज्ज, आलीनगुत्तो परिव्यएं। ( आचा० १३ ) 
साधक सभी प्रकार का हास्य-कुतृहूल छोड़कर मन, वचन और काया 
का गोपन कर संयम का पालन करे । 

(९) पुरिसा। लुममेव तुम मिर्त, कि वहिया मित्तमिच्छसि (आचा० १३॥३) 
हे पुछ्त | तू द्वी तेरा मिन्न है। बाहर मिन्न की खोज क्‍यों 
कर रहा है । 

( १० ) पुरिसा | भताणमेव अभिणिगिज्क एवं दुकखा पमुच्चसि ! 

(आाचा० ९३॥३ ) 
हे पुस्प | अपनी आत्मा का ही निम्नद कर। ऐसा करने से तू. समस्त 
दुखों से छूट जाएगा । 

(११ ) पुरिखा | उच्चमेद सममिजाणादि | ( आचा० १३ ) 
हे पुर्ष ! सत्य को ही अच्छी तरइ से जानो । 
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(१२ ) सच्चत्स आणाएं हे उयद्विए मेहायी मार सरह । (आचा० १३३ ) 
जो सत्य फी भाज्ञा में-- भाचरण में उद्यमशीछ है, चढ़ मेधावी मार-- 
गृद्ु फो जीत लेता है । 
(१३ ) सहियो धम्ममायाय, सम समणुपस्मर । ( भाचा० १३३ ) 
सत्य से युक्त पुर्य धर्म कों अदण कर श्षेय--फायाण फो अच्छी तरह 
देखता दे । 
(१४ ) पासिय दृविए छोयांछोयपपचाओं मुगद । ( आया० १॥श३ ) 
देख | छोड़ के प्रपंधों से साभक मुफ्त हो जाते €े । 
(१०५ ) सच्चे मयव ( प्रश्न व्याकरण ) 
सत्य दी भगवान्‌ है। 
(१६ ) आयओ वहिया पास । ( आद्ा० १॥३॥३ ) 
दूसरे प्राणियों को आत्मतुत्य समककी । 
( १७ ) कामा दुरतिक््मा । ( आचा० ११९५ ) 
कामनाएं दुरतिक्रम हैं--उनका पार पाना हुष्कर है । 
(१८ ) जीविय॑ दुष्पढिवृहग । ( भाचा० १॥२५ ) 
यह जीवन बढाया नहीं जा सकता । 
(१९ ) कामकामी खल भय घुरिसे, से सोयइ मूरइ तिप्पइ पिट्दृद परितणई । 
( भाचा० पररा५ ) 
यह कामकामी--करामसोग की कामना करने वाछा पुरुष निदचय हो शोक 
करता है, विछाप करता है, मर्यादा से अ्रष्ट हो जावा है तथा हुखी और 
सतप्त होता है । 
( २९० ) गडिडए छोए अणुपरियट्रयाणो । ( आचा० १९५ ) 
चासना मे शुद्ध मनुष्य इस ससार में भ्रमण करते रहते हैं! 
(२१ ) सधि विदिता हद मच्चिएहि, एस बीरे पससिए जे वद्धें पडिमोयए । 
( भाचा० १रा५ ) 
इस मनुष्य-भव मे संधि जानकर--उद्धार का भवसर जानकर जो कर्मों 
से बद्ध आत्म-अदेशो को मुक्त करता है, वही बोर और श्रद्यसा का 
पात्र है | 
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(२२ ) जहा अंत्रों तह वाहिं, जहा वाहिं वहा अंतो ( आचा० १ररा५ ) 
यह शरीर जैसा अन्दर से जेंसे असार है, वैसा ही बाइर से भसार है 
भऔर जैसा बाहर से असार है वैसा ही अन्द्र से असार है। 
(२३) भा य हु छाल पच्चासी । ( आचा० १२५ ) 
ल्ागे हुए भोग-पदार्थों' का प्रद्याशी फिर से उनकी कामना करने वाला 
नहो। 
(२४ ) अल बालत्स संगेण | ( आचा« ॥रारा५ ) 
मूल को सगत से क्या छोम १ 
(९५ ) भा अप्पेण छुपह्दा चहु ( सून्त० १३४७ ) 
भत्प विषय-सुख्त से मह्दान्‌ पदार्थ-सुख का विध्वस मत कर । 
(२६ ) पाबाउ अप्पाण निवहएज्जा । ( सूत्र० ११०१७ ) 
जात्मा को पाप से निवृत्त कर । 
(२७) णो जीविय॑ णो मरणामिकस्ी । (सूत्र० ११०२४) 
जीवन और मरण की कामना मत कर 
(९८) न पूयण चेव सिछोयकामी (सूझ० १११०७) 
पूजा और स्तुति की कामना मत कर । 
(९३) नाति कंडूइये सेये अस्यस्थावरज्कति (सूत्र० ११११३) 
बरण--धाव को अति खुजछाना अच्छा नहीं, इससे विकार वढता है। 
(३०) एगत्तमेय अभिपत्थएजा एसप्पमोक्खो असुसते बरेपि (सूत्र० ११०१२) 
एकल की भावना कर यही मोक्ष है तथा यही सत्य समाधि है। 
(३१) सुई धम्मस्स छुछद्दा । (उत्त० झट) 
धर्मे को सुनने का सयोग दुर्लभ है। 
(३९) वेराशुगिद्दे णिचय करेइ । (सूत्र० ११०९) 
जो बेर भे जद्ध दोता है, वह गाह कनों का सचय करता है। 
३३) भपाणमेव जुज्फादि, कि ते जुज्केण वज्कणो (उत्त० ५३५) 


अपनी भात्मा के साथ ही चुद्ध करो । बाह्य ऋइस्तुओं से युद्ध करने से 
भैया छाम ? 


(६४) अप्पा दतो छुद्ी होइ अस्पि लोए परत्थय (उत्त> १७) 
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अपनी आत्मा का दमन करनेवाछ्ला इस छोक और परलोक में सुखी 
होता है । 

(३५) जद्दा छाद्दो तहा लछोहो छाद्टो छोहों पवड़ढइ। (उत्त* 4१७) 
जैसे छाम होता है, वैसे ही लोभ--तृष्णा बढवी जाती दै। छाम्र छोम 
को बढ़ाता है। 

(३६) कामे कन्नाह्दी कमिये खु दुक्ख । (दश० २॥५) 
कामनाओं को दूर कर, निरंचय ही दुख दूर होगा। 

(३७) जावंताबिजा पुरिसा, सब्बे ते दुक्खसभवा (उत्त० ६॥१) 
जो भी विद्याहीन--ध्तों को नहीं जाननेवाले पुरुष हैं, वे सब दुखों के 
पात्र हैं। 

३८) न चिता तायए भासा | (उत्त० ६११) 
विविध भाषाओं का ज्ञान दुर्गंति से नहीं वचा सकता । 

(३९) अप्पणा सच्चमेसेज्तञा, मेतिं भूएमु कप्पए (उत्त० ६॥२) 
आत्मा से सत्य की गवेषणा करो और समस्त प्राणियों के प्रति मैत्री भाव 
रखो । 

(४०) अज्क्थ सब्बओ स्व, दिस्स पाणे पियायए (उत्त> ६॥७) 
अपनी द्वी तरद स्व प्राणियों को स्वेद' अपनी अपनी आत्मा श्रिय है। 

(४१) पुन्वफम्मक्खय द्वारा, इम देह समुझरे। (उत्त> ६॥१३) 
इस देह का पालन-पोषण भात्म-झुद्धि के लिए- पूर्व कर्मों के क्षय के 
लिए करो । 

(४२) पमाय कम्म माहंसु, अप्पसाय तहा वर (सृत्र० १4३) 
ज्ञानियों ने प्रमाद को कर्म (वन्धन) और अप्रमाद्‌ को अकर्म (अवन्धन) 
कट्दा है । 

(४३) सजमेर्ण भते | जीवे कि जणयद ? सजमे्ण अणहयत्तं जणयइ 

(उत्त०२९२६) 

सयम से हे भगवन्‌ | जीक क्या उपार्जन करता है? सयम से भनास्षव 
अवस्था को उत्पन्न करवा है। 

(४४) सोही उज्जुअभूअस्स, घम्मो सुद्धस्स चिद्दुड (उत्त> ३१२) 
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ऋजु-सरछ जात्मा की ही शुद्धि दोती है। धर्म शुद्ध जाला में ही 
करता है । 

(४५) निदुद च न बहु मनेज्जा (दृश० 4४२) 
निद्रा का बहुमान मत करो | 

(४६) संबुज्मढ़, कि न बुज्सइ, सवोही खल पेच्च बुछह्य । (सूत्र० १९११) 
समझो | तुम समसतते क्‍यों नहीं? मलुष्य-मव बीत जाने पर संबोधि 
प्राप्त होना निश्चय ही दुर्लभ है। 

(४७) भनन्‍्नत्स दुबख् अन्नो न परयाइय, अन्नेण कर्ड अन्नो नो पटिसंवेद्‌इ 

(सूत्र २१ ) 
दूसरे के दुख को दूसरा नहीं वंटा सकता। दूसरे के कमे का फछ दूसरा 
नहीं भोग सकता । 

(४८) पत्तेय॑ जायइ पत्तेम॑ मरइ पत्तेव चपइ पत्तेव उबज्जइ पत्तेय॑ भंसा पत्तेंयं 
सन्ना पत्तेय॑ मन्‍ना एवं विन्नू वेयणा ( सूत्न० २१ ) 
ध्यक्ति भकेछा जन्मता है, अकेला मरता है, च्ययन और उत्पत्ति भी 
भकेले डी होती है। कलद्ट, संज्ञा, प्रशा, विज्ञान और वेदना--से सभी 
प्रत्येक व्यक्ति के अलग-अलग द्वोते हैं । 

(४९) हुए खड फाममोगा णो ताणाएं वा णो सरणाएं वा ( सून्न० २१११३ ) 
पत्तुत कांम-भोग मनुष्य की रक्षा करने में या शरण देने में समर्थ 
नहींह। 

(५०) इद ख नाइसंजोगा, णो ताणाए वा णो शरणाएं वा ( सून्न० २११३ ) 
एह छोड़ में श्ञाति-संयोग दुख से रक्षा करने में और मनुष्य को झान्ति 
देने में समर्थ नहीं है । 

(५१) झसेदि अपाण, जरेदि अपाण ( आाचा० १४३५ ) 
भत्या को को --दमन क्रो, भला को जीप करो । 

(७३) न प्म्मुा एम्म ख्देनि बाला, अकम्मुणा कम्म खर्वेंति घीरा 

( दश्न० ११०१५ ) 
भेजे पजुद एमेनगपयात्रादान से कमों का य नहीं पर उकते। भीर पुरुष 
सम द्वारा रो प्रा धय बरते हैं । 
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(०३) उवलेबों दोइ मोगसु मोगी ममइ संचारे ( उत्त> रेणा४१ ) 
भोग से ही क्‍मों का लेप--वन्धन होता है। मोगी को जन्म-्मरण रपी 
संसार में भ्रमण करना पड़ता है। 

(५८) यो दाणे न मरस्तामि, सोहु कसे सुए सिया ( उत्त० १४२७ ) 
जो यह निश्चय जान हेता है कि “मे नहों मरँगा--वढी आगामी झा 
का भरोना कर सकता है । 

(००) से सु च में अप्मन्ध च में, बन्धत्पमीवखखों तुप्मज्मत्थेव 

(आंचा० ३॥२।१५९ ) 
मेंने सुना है और सुमे अनुभव भी है कि वन्‍्धन से मुक्त होना तुम्हारे ही 
हाध है । 

(७६) एपं उुणाणिणों साईं, ज न दिलइ डिचर्ण ( सूत्र० १॥१/४१० ) 
छिसी भी धराणी की दिसा नहीं करना--यही शान का सार है। 

(७७) ननेमु यो उत्तम बंमचेर ( सत्र० ६4३ ) 
द्रश्ममय उत्तम तप है । 

(४४) न विरप्फेज्ज फैेणई ( सूत्र ११३१५ ) 
डिसी के प्रति बेर नहीं रखना चाहिए। 

(५५) मैत्ति भूएस कापए ( उत्त* ६२ ) 
मय तैदों के प्रति मेत्री-मार रखदा चाहिए । 

(4०) सजेगि जीविय पिये ( आचा० ११२३७ ) 
मऊ छीवन प्रिय है । 

(६१) हजुझने जहा उहए कोइ, संस दिदु विसी/उजा ( खूत़० १॥४१२६ ) 
के आह के मिर्ठ मारा शा पड़ा गठ जाता है, उसी तरह बिद़्ान पुएप 
मो स्त्री के सदा थे दियाद हो प्रात होता है । 

(९३) दत्पिसी थे ने सेबति, आउमोकसा £ ते हषद्या ( संत्र« ११०।९ ) 
जो पु रिपियों मा गेंबन नहीं परो--हह्रघरी खते है, थे चीधर सु 

हैं। कप £॥ 
(९3) (देह ४ ह३ ६गाई हर # रत ॥ "दा पराभा दा ४५ ) 


बदल धपड पद द्रार मे ही दृश छो ६ | जानी रा हुए मरपो है भोर 
अं चुत ड है ९ 
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(६४) संनिद्िं च न छुब्विज्जा लेवमायाइ संजए ( उत्त" ६।१६ ) 
सयमी मुनि लेशमात्र भी सचय न करे । 

(६५) समलेट्डुकंचणे मिक्खू ( उत्त> ३५१३ ) 
छोछ और काँचन को-पत्थर और स्वर्ण को एक सामान ठेखने बाला 
भिक्रु है। 


परिश्षेष्ट । ३ १ 
[ जैनागम-परिमाण ] 


अग पहला--आचाराग 


श्रुतस्कन्ध अध्ययन इलोक-सख्या 


३ ५ २७००० 
पहले भ्रुतस्कन्ध के नव अध्ययन हैं। इनके नाम और उ्द्देशक इस 
प्रकार हैँ-- 
अध्ययन 


१--शास्त्रपरिज्ञा 
२--लोकविजय 
३--शीतोप्ण 

४-- सम्यज्ल 
५--छोकसार 

६ जा पूत 

७--मद्ापरिया * 
८--विमोरझ या विमोह 


६--ठपधान श्लुत 


न 0 4 ७ ७ « ४ न ६ 
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गूसरे धुतसकतय में ३े अनिशएं हैं। पहनी, मरी चुनिशा में सावन 
भाव शोर धीसरों मे दो अध्ययन हैं 
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पहली चइलिका 


अध्ययन उद्देशड 
१--पिण्डेवणा ११ 
३--दब्या डर 
इ-ईया थे 
४““भापाजानत 
५--चस्मेपणा 
६--परात्रेषणा 
७--भवग्रद्द प्रतिमा 


नर 


ही 


दूसरी चूलिका 
<-- स्थान 
९---निश्ञी थिरा 
१०---उच्चारपासवण 
११---शब्द्‌ 
१२--हुप 
१३--परकिया 
१४--अन्योन्यम्रिया 


नए ब9छ 0 0 # ->9 ,०» 


तीसरी चूलिका 
१५--भावना ह। 
१६--विमुक्ति १ 
हर ६४ 
अगर दूसरा--सृत्रकृताग 
श्रुत॒र्कन्ध अध्ययन इल्कोक-संख्या 
4 र्‌ ३ २१०७ 
पहुछे श्रुतस्कन्ध के १६ अध्ययन दैं। इनके नाम और उद्देशक 
इस प्रकार हैं--- 
मध्ययन नाम उद्देशक 
१ समय ४ 


छ 


र्म्यू. न 


१० 
११ 
१९ 
4१३ 
१४ 
१५ 
१६ 


कसीवगिलत 
मरह शिमच्ि 
बीरजुति 
पुभ्ी5 परिझाषा 
धीप 
भर्म 
भगाधि 
मार्म 
स्मप्मरण 
यपानध्य 
प्रन्ध 
आादान 
गाधा 


न्ध बा 


न्ध 


_् 


[ ४९९ 


दूसरे अ्रतस्कन्ध के सात अध्ययन हैं। इनके नाम इस प्रकार हैं-- 


भध्ययन 


द्व नी >> बा" नए 


नाम 
पौण्टरीफ 
क्रियास्थान 
भादारपरिज्ञा 
प्रत्यास्यान 


अनाचार ( भाचार ) 


दर 


भादेक 
नालदीय 
॥। 
अंग तीसरा--स्थानांग 
स्थान उच्देशक 
बु० श्ढ 


उद्देशक 


ग 
9 
42 
ह ! 


| 


इलोक-संख्या 


३3७७० 


शतक और उद्देशक का क्रम इस प्रकार है । 


शतक 


मी रा मु ७ 4४ ० 


१५२३ 
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वे इस प्रकार हैं--- 
स्थान उद्देशक 
१ .] 
२ डे 
डरे 8 
है डे 
५ डे 
६ डे 
७ ३ 
ड़ रे 
हि जे 
१० १ 
८ ३4 भर 
अग चौथा--समवायाग 
श्रुत॒स्‍्कन्ध अध्ययन उद्देशक 
१ १ १ 
र् जप ८ 
अंग पाँचवा--भगवती 
शतक उद्देशक 
४१ 


उद्द शक 
१० 
१० 
पृ 
१० 
१० 
१३० 


इलोक-संख्या 


£4 


१६६७ 


१५७५३ 


प्‌ृ० 
११ 


परे 
हि 
१५ 
१६ 
१७ 
पद 
१९ 
३७० 
२१ 
श्र 
डरे 
श्ड 
५ 
२६ 
२७ 
८ 
२९ 
३० 
डे१ 
डरे 
हा 


रेड 
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बृ० 
१० 
रेड 
डे 
पर 
१० 
चृ० 
१० 
० 
पड 
चृ७ज 
चृ० 
१० 
चृ० 
८० 
६० 
जू० 
रेड 
पर 
११ 
पे१ 
११ 
११ 
११ 
ग्ट 
श८ 
१चड 


परेड 


४०२ ] 
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१३९ 
१३३ 
१३९२ 
4१३२ 
१३२ 
२३१ 
१९६ 
है र 


अग छट्ठा- ज्ञानृधर्स कथा 
अपतस्कन्ध 
हक्‍ 


घ्गे इलोक-संख्या 
१० जज०७ 


पहले भ्रुत॒स्कन्ध में १६ अध्ययन हैं इनके नाम इस श्रकार हैं-- 


भध्ययन 


_ी 9 ढ न आ #&% शथण # न 


>9 ०0 ०0 39 -9 «० 
ना कई #ए ७9 भा ० 


नास 
मेघकुमार की कथा 
धन्ना सार्थवाह और विजय चोर 
अण्डे का रष्टान्त 
कछुए का दृष्टान्त 
शैलक राजपि का दृष्डान्त 
तूबे का दृशन्त 
रोहिणी छी कथा 
भसयवान्‌ मल्लिनाथ की कथा 
जिनपाल और जिनरस्ित का दृष्टान्त 
चन्द्रमा का दृष्टान्त 
दावदव का रुष्टान्त 
उद्कज्ञात का इष्ान्व 
दुदुर का इश्न्त 
तेवलीएन्न का दृशन्त 
नन्दीफ़ल का दृष्टान् 


ध्ट्ट 
है] 


१७ 
ब८ 
4९ 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व [ ४०३ 


अपर कंका के राजा और द्रौपदी की कथा 
जाकोर्ण बाति के घोड़े का दृष्टान्त 

सुपुमा छुमारी का द्थन्त 

पुण्डरीक का रृशन्त 


दूसरे श्रुतत्कन्ध के दूघ चगे और दो सो छह अध्ययन हैं :-- 


९ 
च्‌ग 


0 ७ दे ह0 ४ ० ० ८०४ +१ 


न्ब 
4 


अध्यदन 
१० 
मध्ययन 
१ 
२ 


थ्ण 


दूल्हा ओह 


अध्ययन 
जु 
पु 

प्र 

ण्ड 

इ्रे 

२ 


8 ४ «& « 


रेप 
अगर सातवॉ--उपासक दशा 
इलोक-संख्या 
<प१२ 
नान 
आनन्द 
कामदेव 
चखुलनिपिता 
सुराढेव 
चुद्शतक 
छुज्डकोलिक 
झक्इलपुत्र 
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८ मद्माशतक 
हि नंदिनीपिता 
१० शालिद्दीपिता 
४ भू ड( 
अग आठवाँ---त्रतकृतदशा 
श्रुवत्कन्ध. बे अध्ययन इलोक-संस्या 
थ्‌ ८ ९० ५९५०० 
बरगे अध्ययन 
है १० 
्‌ < 
डरे १३ 
है १० 
५ १० 
$ १६ 
है १३ 
८ १० 
है 3८ १4 
श्रग नौर्वा--अनुत्तरोपपातिकदशा 
वर्ग अध्ययन इलोक-संख्या 
डे ३३३ ३२९२ 
चगे अध्ययन 
है| १० 
२ १३ 
4 १० 
जद #. हप 


अग दशवॉ--प्रइनव्याकरण 
अुपरकन्ध अध्ययन इलोक-सख्या 
रु पृ० पर२५० 
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पहले श्रुतक्तन्ध के पांच भात्चवद्वार हैं 
दूसरे श्रतरून्ध के पाँच संवरह्दार 


श्रुंतक्नन्ध 


हि] 


२ 


अग ग्यारहवाँ--विपाक 


४ 


घर 


पहला भुतकतन्घ दुख विषाक है। इसमें १० भष्ययन हैं, 


वे इस प्रकर हैं-- 


््ड ०9 दही जब न नए न ० ं 


नाम 

खगापुतन्र 

उज्मिलतकुमार 

अमग्नसेन चोर सेनापति 
शकटबुमार 
वृहस्पतिकुमार 
नन्‍्दीवर्द्धन 


उम्बरद्त्तकुभार 
शौय्येद्त्तकुमार 
देवदत्तारानी 
अंजुकुमारी 


दूसरा श्रुतत्कन्ध सुख विपाक है इसमें १० अध्ययन हैं । वे इस प्रकार्‌ हैं-- 


१ 
र्‌ 


छत «४ 


०] 


सुबाहुकुमार 
भब्ननन्दौकुमार 
चुजातकुभार 
सुवासवकुमार 
जिनदासकुमार 
वैश्रमणकुमार 
मदहावलूकुमार 
अद्वनन्दी कुमार 
सहच्चन्द्रकुपार 
वरद्त्तकुमार 
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उपाह्न 
उपाग पहुला--औपपातिक 
५ अधिकार ; इछोक संख्या 
डे चुरू०० 
अधिकार सास 
१ चमवसरण 
२ भौषपातिक 
डरे सिद्ध 
अं र् २ 
उपाग--दूसरा राजप्रश्मीय 
(सूयमिंदेव के तीनों भव का वर्णेन) इछोक-२०७८ 
रे है > 
उपाग तीसरा--जीवामिगस 
प्रतिपत्ति इलोक सख्या 
है उछ०० 
प्रतिपत्ति विषय 
दो अक्वार के जीवों का वर्णन 
> तीनों प्रकार के जीवो का वर्णन 
डे चार प्रकार के जीयों का वर्णन 
रू एकेन्द्रिय आदि पाँच प्रकार के जीवो का धर्णन 
हु घृथ्वी आदि छट् प्रकार के जीवों का वर्णन 
साथ अकार के जीवों का वर्णन 
ध् आठ प्रकार के जीवों का र्णन 
;&; नव भ्रकार के जीवों का संक्षिप्त वर्णन 
े दस प्रकार के जीवों का वर्णन 


रद भ्रट ल्‍८ 
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उपाग चौथा-प्रज्ञापना 


पद इछोक सख्या 
३६ ७७८७ 
प्द्‌ नाम 
ही, प्रशापना पद्‌ 
है स्थान पद 
हे अत्पबहुत्व पद्‌ 
ट स्थिनि पद्‌ 
र विशेष (पर्याय) पद्‌ 
हे च्युत्कान्ति पद्‌ 
उच्छ्वास पद्‌ 
हे संज्ञा पद 
हि योनि पद 
हु चरमाचरम (चरम) पद्‌ 
कप भापा पद्‌ 
हे शरीर पद 
परिणाम पद 
कक फ्षाय पद 
न इन्द्रिय पद्‌ 
पे प्रयोग पद्‌ 
१७३ छेश्या पद्‌ 
७ कायस्थिति पद्‌ 
2) सम्यकत्व पद्‌ 
रह अतक्रिया पद्‌ 
हे अवगाहना (सप्यान) पद 
श्२ किक परे 
हे फर्मेप्रकृति पद्‌ 
क्ड 


ऋमंदन्ध पद 
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रे कर्मवेद पद 
३६ वेदबन्ध पद्‌ 
रे७ बेदवेद प्द्‌ 
र८ आदार पद्‌ 
२5५ उपयोग पद्‌ 
डै० पश्यता पद्‌ 
३१ 'ज्ञा पद 
रेरे संयत्त पद्‌ 
३३ अवधि पद्‌ 
शेड प्रविचार पद्‌ 
३५ वेदना पद 
३६ समुद्घात पद 
अर श्र 
उपाग पाँचवा--जमस्बूद्वीपप्रन्ञप्ति 
वक्षस्तार इलोक-संख्या 
ग् ४१४६ 
वक्षर्कार नाम 
रु भरत क्षेत्र का पर्णन 
३ काछ चक्र का वर्णन 
डे भरत चक्ररर्ती का वर्णन 
डे चर्षघर पर्वत तया रम्यक क्षेत्र से 
ऐरवन क्षेत्र तक का पर्णन । 
५ तीमेक्रों के ज्न्मामियेक का 
बर्णन । 
हट खण्टाहयिन 
रा स्योनिषी चक्र 
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उपाग छठा---सूर्यप्रज्ञप्ति 
मागत इलोक-सख्या 
२० र२०० 
प्रात नाम 
१ सण्डल गति की संख्या 
ह सूे का तिरछा परिभ्रमण 
डे ्लेत्र-परिमाण 
ड़ वाप क्षेत्र सस्थान 
है लेश्या प्रतिघात 
ृ प्रकाश कथन 
हा प्रकाश संक्षेप 
ह उदय परिमाण 
5 पुरुष छाया प्रिमाण 
23 प्रतिश्राइत--चन्द्रमा के साथ- 
नक्षत्रों का सम्बन्ध आदि । 
११ संवत्सर के आदि और अन्त | 
पर संवत्सर का परिमाण 
१३ चन्द्र को इद्धि और अपइदधि 
पैड उद्योत और अन्घकार का अल्प 
चहुल ( शुक्ल और ऋृष्णपक्ष ) 
वेद ज्योतिषियों की गति आदि 
१६ उयोत के छक्षण 
१9 चन्द्र और सूर्य का च्यवन और 
डपपात 
पै८ ज्योतिषियों की ऊंचाई 
प६ चन्द्र और सूर्य की संख्या 
२० चन्द्र और सूर्य का अनुभव भादि 


जे हर्न्‍ 
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उपाग सातवॉ--चन्द्रप्रन्नप्ति 
पऋख्त इलोक-संख्या 
२० २२०० 
( सूर्य प्रश्षप्तिवत्‌ ) 


र्( 


उपाग आठवाँ--कल्पिका 
अध्ययन---१० 
१०-कालकुधार 
२--झुकालकुमार 
३--मदाकालकुमार 
४--#एणकुमार 
५---सुझुष्णकुमार 
६--सद्ाहृप्णकुमार 
७---चीरहृप्णछुमार 
८--रामहृष्णकुमार 
६--पिठृसेन इृप्णकुमार 
१०--महासेन कृष्णझुमार 
रु 


उपाग नौवॉ--कल्पावततसिका 
अध्ययन--१० 
१--पद्मकुयार 
२--मदापदुमकुमार 
ईे्मद्रस्मार 
४० समुद्रुमार 
७०-पंदमम्दफुमार 
६--परटमसेनदुमार 
७०--पद॒मगुातउुमनार 
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४८--नलिनी कुमार 
$--आनन्दकुमार 
१०--नन्दकुमार 
रे ञ्र् 
उपाग दशवा--पृष्पिका 
अध्ययन---१० 
१--चन्द्र 
२--सर्य 
र+-थुक्क 
४--बहुपुन्निका ढेवी 
७५--पूर्णमद्र 
६--मणिमभद् 
७5-दत्त 
८--शिव 
९--चल 
१०---अनाइव । 
श्र नर 
उपाग ग्यारह॒वो--ए॒प्पचूलिका 
अध्ययन--१० 
१-- भरी देदी 
२--ही देवी 
३०-एवति गेपो 
ड-+फीलि देपा 


७--पुद्धि देधी 
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उपाग बारह॒वॉ--बह्दि दशा 
अध्ययन---१३ 
१--निषधकुमार 
३--भनियकुमार 
३--ददकुमार 
४--बेहलकुमार 
५--श्रगतिकुमार 
६--अुक्तिकुमार 
७---दृशर्थकुमार 
८--हढरथकुमार 
५९--भहाधनुषकुमार 
१०--सप्तथनुषकुमार 
११--दशघजुपकुमार 
१९---शतधलुषकुमार 


नोट :--( ८-१३ ) इन पाँच सूत्रों का सयुक्त नाम 'निरयावलिका' है। इन 
पाँचों के ५२, अध्ययन और ११०५९ इलोक हैं । 


हर 
छेद सुत्र 
पहला--निशीथ 
रच 
३ श्र 


दूसरा--महानिशीय 
अध्ययन चूलिका 
छ ््‌ 
रध श्र 


तीसरा--बृहल्कल्प 
उद्देंशक 


र 


इलोकनसंख्या 
८१५ 


इलोक-सख्या 
चइएूणण० 


इलोक-सख्या 
ड्ज्रे 
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है 

१० 
अथमचूलिका 
द्वितीयचूलिका 


रण 


नी  &ढ # # ७ 


् 


विनय-समाधि 
स॒भिश्लु 
रइवक्का 
विवित्त चरिया 


मूल दूसरा--5त्तराध्ययन 


इलोक-संख्या 

२००० 
नास 
विनयश्रुत 
परिषदृम्नविमक्ति 
चातुरंगिक 
भत्तत्ह्व 
अकाममरणीय 
सुह्कनिश्नेन्धीय 
औरभीय 
फापिलीय 
नमिप्रतनरज्या 
डुम-पत्रक 
चहुश्नुतपूज्य 
इरिकेशी 
चिवसम्भूतीय 
ईंघुकारीय 
स्‌ सिक्ष 
अहाचयंसमाधिस्थान 


परापश्षमणीय 
सयतीय 


अगापुत्रीय 
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अध्ययन नाम 
२० महानिरभन्यीय 
२१ समुद्रपालीय 
२२ रघनेमीय 
रे केशियोतमीय 
रेड प्रवचनमाता 
रण यज्ञीय 
३६ सामाचारी 
२७ खलुद्डीय 
या मोक्षमार्गंगति 
दे सम्यक्लपराक्रम 
३० तपोमार्ग 
रेप चरणविधि 
हरे प्रमादस्थान 
डे३े कर्मग्रकृति 
रै४ लेश्याष्ययन 
रे५ अणगारमार्गयतति 
रे६ जीवाजीवविभक्ति 
हर ८ 
सूल तीसरा--नदी 
इलोक-संख्या 
०० 
८ 
सूल चौथा--अनुयौगद्वार 
इकोक-संख्या 
१६०० 
है ८ 
आवश्यक 
23 इंलोक संख्या 
दर 


प्र५ 


५१६ ] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


ऋमरः चाय 
१ चानायिक 
ड चतुर्विशविस्तव 
डरे वन्द्न 
ड प्रतिक्रनण 
५ कायोत्सर्ग 
ड़ प्रधाख्यान 
है हम है 
ओघनियुक्ति 
ईलोक-सल्या 
११७० 
रद श्र रड् 
पिण्ड-नियु क्ति 
इलोक-संख्या 
०० 
4 ह रख 
दश--प्रकीर्णक 
अध्ययन इलोक-संख्यां 
१ चतुग्शरण पृ० $३ 
२ मातुरपत्याख्याव १० ््ड 
३ भक्तपरिज्ञाप्रत्यास्यान १० चृछर 
४ सस्तारक ब्‌० १२३२ 
ण तन्दुल्वैचारिक ब्‌० ०० 
६ चन्द्रवेष्यक ब्‌० ३१० 
७ देवेन्॒त्तव १० श्‌०० 
<€ गणिदवियया बू० पृ०० 
६ मह्दाप्रल्लाख्यान है बृश्ड 
१० समाधिमरण पृ० छ२० 
र् भर 


4--कई किखिव अतियों में महाप्रत्यास्यान पडन्ना के स्थान में ४३ गायाओं 
पाछा “वीरलवपइन्ना” लिखा है । 


६ ६५ 


फारोक्ुुष्ट $ ४ १४ 
! जेन दार्शनिक और उनकी कृंतियां ) 


नाम समय (विक्रम शर्ती) 


१--सिद्धसेन दिवाकर चौथी-पाँचवीं 


२--देवनन्दि (पुज्यपाद) पाँचवीं 
३--मल्लवादी छ्ठी 
४--पात्रकेसरी छठी-सातवीं 
५--सिद॒गणी (सिंहसूर) सातवीं 
६---समन्तमभद्र सातवीं 
७--भकलंक सादवी 
४--ह रिभद्र भाखंीं 
९५--विद्यानन्द्‌ नौवीं 
१०-- शाक्टायन नौचीं-दशवों 
११--अनन्तवीर्य द्शवीं 
१२--माणिक्यनन्दी. दशर्षी 
१३--सिद्धवि द्शवीं 
१४--जिनेस्वस्सूरि.. ग्यारहवीं 
१५७--अभय॑देव ग्यारहदवीं 
१६--चजादिराज स्यारहवीं 
१७---जिनेश्वर ग्यारहवीं 

१८ -- प्रमाचन्द्र ग्यारइवी-वारहवीं 
१९----चन्द्रप्रम बारहवीं 
२०---अनन्तवीये बारहपीं 
२१--हेयचन्द्र बारहवाँ 


कृतिया 
सन्मतितर्क (प्रा० » न्यायावतार, 
द्वात्रिशत, द्वात्रिशिका ( इनमें से 
२३ उपलब्ध हैं ) 

स्वार्थसिद्धि ( तत्त्वार्थ टीका ) 
नयचक सन्‍्मतितक टीका (अलुपलब्ध) 
चिलक्षणकद्थन, छघीयस्ञय, प्रमाण- 
संग्रह 

नयचक्र फी टीका 

भाष्तमीसांसा, युद्यत्नआासन 
अष्टशती, सिद्धिविनिश्चय 
अनेकान्तजयपताका ( सटीक » 
अनेकान्तवादप्रवेश, . न्‍्यायग्रवेश 
(दिड्लनाग) टीका, षद्दर्शनसमुच्चय, 
शास्त्रवातसमुञ्जय (व्याख्यायुक्त) 
अष्टसहस्री, प्रभाणपरीक्षी 

स्त्रीमुक्ति, केवली भुक्ति 
सिद्धिविनिश्वदविवरण 
परीक्षासुखमंडन 

न्यायावतार पर संक्षिप्त टीका 
प्रमालक्ष्म टीका, पंचलिगीप्रकरण 
सन्मति ठीका 

अक्लंक कृत न्यायविनिश्वय पर 
विवरण 

प्रमालक्ष्मबातिक 

अमेयकमलमातेण्ड, न्यायदुसुद्चन्द 
प्रमेयरलकोष 


प्रमेयरल्लमाला 
प्रमाणमीमासा,._ जयोग-ज्यवच्छेट, 


द्वानिशिका, अन्ययोगव्यवच्छेद- 
द्वान्निशिका 
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२२--शास्त्याचार्य बारहवीं 
२२--र्प्रभसूरि बारहवीं 


२४-रायचन्द्र और गुणचन्द्र वारइवीं 
२५ -वार्दिदेवसूरि 

३६--चन्द्रसेन तेरदवीं 
२७--मलयगिरि तेरहवीं 


२८--रायचन्द्रसूरि तेरइदीं 
२९--्रयुम्नसूरि तेरदवीं 

३०--लोमतसिलक चौदइवीं 
३१--ग्रुणरल्र पन्द्वहववीं 


३२--मैस्तुग पर्द्रइवीं 
३३--राजशेखर पन्द्रदची 


३८--धर्मभूषण पन्द्रहववीं 
३५--साथुतिजय सोलहवीं 
२६---यशस्वत्सागर भठारहूवीं 
२७--यदोविजय अठारइवीं 


वारहवीं-तेरहवीं 


न्यायावतार टीका 
रलाकरावतारिका 
द्रव्यालंकार 
स्थाद्वाद्रत्नाकर 
उत्पादादिसिद्धि 
घर्मस॑महणी टीका 
व्यतिरेकद्ार्तिशिका 
बादस्यल् 
पडद््शनसमुच्चय पर टीका 
पड़दशन पर त्रहस्यदीपिका नामक 
टीका 


पड़द्शेननिर्णय 

पड़्द्शनसमुच्चय, स्याद्ादकलिका, 
रत्नाकरावतारिका पजिका 
न्यायदीपिका 

वाद्विजयप्रदरण, हेतुखण्डन' 
स्याद्राद्मुक्तावली 


अष्टसदल्लीविवरण, भनेकान्तव्यवस्था, 
ज्ञानविंदु, जैनवर्कमाषा) देवधर्मपरीक्षा, 
नयप्रदीप,. नयोपदिश, नयरहस्य, 
न्यायखण्ठखाद, बीरस्तव, न्याया- 
छोऊ, भाषारदस्प, शास्त्रवातसिमुच्य- 
टीका, स्याद्वाइकत्पलता, उत्पादव्यय- 
प्रौव्यसिद्धि टीका, नानार्णव, अनैका- 
ननप्रवेश, आत्मत्याति, चस्वालोक 
विपरण, जिदृश्याछोऊ, द्ब्यालोक- 
वितरण, न्यायबिन्दु, प्रमाणरहस्य, 
सगलपादसाठा, वादमद्ार्णक, विंधि- 
बाद, वेदान्तनिर्णय, सिद्धालतर्क- 
परिषकार, सिद्धानममजरी टीशा, 
स्याद्यारमंजुपा, स्याउादसजरदी टीका, 
दब्पपयायिदुशिद । 
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[ पारिमाषिक शब्दकोष ) 


भक्त लवाद्‌ 
अक्ष्पायी 
अकारकवाद्‌ 
अक्रियावाद 
भगुरूघु 
अनन्यिभेदी 
भग्रद्दीतआही 
अग्नायणीय 
गचित्त 

अजीब 

भणगार 

सतथा ज्ञान अजुयोग 
अतिचार 
अतीन्द्रिय ज्ञान 
अती न्द्रिय पदार्थ 
भलन्तामाव 
अथेकिया समर्थ 
अर्धनय 

स्थ पर्याय 
भर्थेसिद्धि 
अर्थागम 
अर्थापत्ति 
अर्थावग्ह 
अदत्तादान चिर॒मण ज्रत 
सद्देत 


झदग 
२२६ 

३१ 
२५७ 
१६५ 
११६ 
३२५ 


अध्यवसाये 
अनधिगतार्थ ग्रांदी 
अनर्थविरमण अत 
अनवध्था 
अनंगप्रविष्ट 
अनन्त 

अनन्त देनी 
अनन्त घर्मात्मक 
अनन्त प्येव 
अनन्तरागम 
अनन्त चीये 
अनन्त ज्ञानी 
भनाचार 
अनात्मा 

अनित्य चिन्तन 
अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष 
अनिर्देश सामान्य 
अनिरवेचनीय रुयाति 
अनिवाये छविंसा 
अनिदचयवाद 
अलुपलब्ध हेतु 
अचुपलब्धि 
अनुमान 

भनुयोग 
मनेकान्च दृष्टि 


१८७५ 
न्डण 
११८ 
२८३ 
दर 
२८६ 
१८७ 
३२१ 
२३२७ 
२९७ 
बेड 
२८ 
३३७ 
श्ट 
२१६ 
२६३ 
२६८ 
जू० 
३६१ 
इ्रे४ड 
३१० 
२८५ 


७१ 
३१५ 
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अनेकान्त व्यवस्था 
अन्तप्रान्त 
अन्तर्‌ जत्पाकार 
भन्तर्‌ मुहू्त 
अन्तराय 
भन्तेचासी 
अन्यत्व चिन्तन 
अन्यत्तीयिक 
अन्यलिंग सिद्ध 
अन्योन्यवाद 
अन्योन्याश्रय दोष 
भन्वयव्यत्रिकी 
अपभ्रंश 
अपरा 
अपरिणामी 
अदर्चिम मारणान्तिक सलेखना 
अपाय 
अपिवानपितानुयोग 
भपूद्े अर्थ प्रापण 
भपैक्षाबाद्‌ 
अपेक्षा सत्य 
अपौद्गलिक 
भ्प्रत्िपत्ति 
अप्रतिबन्ध बिंह्वारी 
अप्रमत्त 
अप्रस्तुत अर्थ 
अप्राप्य कांरिता 
अभाव 


श्रेद 
४६ 
२६४ 
२०४ 
रेड 


२१६ 

७७ 
१३० 
१३७ 


२२ 
रण 
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अभावैकान्त 
अभिनिदोध 
अमिनिवोधिक शान 
अययार्थ परिच्छेद्‌ 
अयोगिमवस्थ केवल ज्ञान 
भर 

भरति 

अरईत्‌ 

अवग्रह 

अवग्रहद काल 

अवधि 

अवधि ज्ञान 

अवधि ज्ञान केवली 
मवृधि ज्ञानी 

अवमौदतें 

अवसपिणी 

अव्यक्तवाद 
अव्युच्छेदूनय 
भवाच्येकान्तवादी 
भवाधितत्त्त 

अवाय 

अविनाभाव 
अविपरिणामी धर्मा 
गविरव 

अविरति 

अविरुद्ध उत्ततरचर उपलब्धि 
अविरुद्ध फ्ारणोपलूब्धि 
अविरुद्ध कार्योपलब्धि 


३९७ 
१५६ 
१७१ 
१७१ 
२६ 
३४ 


एज ० 
३०४ 


र४० 


१६३ 
३०९ 


३५२ 
३६३ 
२९० 
२९० 
२९५ 


अविरुद्ध पूर्चंचर उपलब्धि 
अविरुद्ध सहचर उपलब्धि 
अविख़गू भाव 
अविश्येषिक सासान्य 
असत्‌ 

असत्‌ एकान्त 

असत्‌ ऐकान्तवचन 
असत्त्‌ कार्यवाद्‌ 

असदू्‌ भाव 
भसदेकान्तवादी 
असमाधि 

असतेज्ञद्शा 

भसात संवेदना 
असानुयोगिक 
असख्ययोजन कोडाकोडी 
असंख्यात 

भस्तित्त 

अल्लित घर्म 
अस्तिनास्तिप्रवाद्‌ 
अभशरण चिन्तन 

अशौच चिन्तन 

सश्रेणी प्रतिफछ 
भज्ञानवाद 

अज्ञेयवाद 
आकस्मिकवादी 

जभागति 

भागम 

आगमज्ञान 
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२९० 
२५९ 
हे१< 
२७० 
डेरे5 
बे१० 
२९९ 
४ड१6 
ड्ग्णु 
रड० 
चृ८० 
00.4 
२१० 
रे४ड४ 
ड्डेण्ड 
४९ 
३१५ 
३5३ 
ड््दे 
२१६ 
२१६ 
ड्द२ 
र्८ 
चृ८० 
३६८ 
डेण्८ 
ड्प 


घ्८ 


आयम पद्धति 
जआगम युय 
आगसेतर 
जआधाति 

आचार 

आजीवक सम्प्रदाय 
मातापना 


मात्म-ख्याति 
आत्म-दर्शन 
जात्म-परिणास 
आत्म-परोक्ष 
सात्म-प्रत्यक्ष 
जात्म-प्रवाद्‌ पूर्व 
आत्मवादी 
आत्म-चिजय 
मात्म-समाधि 
जात्मा 
आत्मागम 
आत्माचुकम्पी 
आधा के 
आप्त 
आओस्यरुपयमिकी वेदना 
जाये 
आरम्मवाद 
मालापक 
आवरण विलय 
भाशातना 
आख्तव 


[२० 


३२२ 
२२८ 
बणु० 
दे५० 
१5८ 
१८६ 
बेर 
२७० 
१३ 
२५६ 
रणर 
शरण 
है 
ड्ग्ढ 


कमविकासपाद 
क्रम द्वास॒ वाद 
फ्रोधवेदनीय 
गणितानुयोग 
गणिपिटक 

गति 

गणवेपणा 
गुणात्मक भौतिक्वाद 
शुणोंदेश 
गोदोहिका 
प्रन्धिमेदी 
शृदर्छिंग सिद्ध 
चक्ठु अचप्तु दर्णन 
चतुर्दद पूवधर 
धतुलुपुक 
चरणानुयोग 
चरम भमेद 
चान 

आजुर्यम 
धाएयाॉम संपरदाद 
आारप 

घिरा परणु 
ध्ट्द 

दर्द 
एप्म्एए 

अपर 
हाहिए दि 


हज 
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१3० 
१५६ 
२२५९५ 


हम 
ब्त रे 
न शप 


न 
शत 


१५७ 


कै. 


रा 
अप 


है है] 


ही 
डक 


टी 


जिनकस 

जिनाजा 
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__/प्माण नयवल्वरत्ञावतारिका--प्र० न० २० 
प्रमाण प्रवेश--प्र० प्र० 

प्रमाण मीमासा--प्र० मी० 

प्रमाण वार्तिक--प्र० बा० 

प्रमाण समुझ्यय--प्र० समु० 

प्रमेय कमल मातंग्ड--प्र० क० मा० 

प्रवचन सार--ग्र० सा० 

अवचन सार टीका-- प्र० टी० 
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प्रश्न व्याकरण-- प्रश्न० 
प्रशापना--प्रज्ञा ० 
प्रमापना बृत्ति--प्र० बृ० 
प्रचास्तिकाय--मचा० 
पच्रास्तिकाय ठीका--प्रचा० टी ० 
बहासूत्र ( शाकर भाष्य ) अह्म० शा० 
भगवती जोड़--भग० जोड़ 
भगवती बुत्ति--भग ० बृ० 

५,मर्गवदी सूत्रू---भग० 
भरत वाहुबली महाकाब्य--भर० महा० 
भागवत स्कन्ध--भा० स्क० 
भारतीय वर्शन--भा० द्‌० 
भारतीय प्राचीन लिपी माला--भा० प्र० लि० मा० 
भारतीय मूत्तिकला--भा० मू० 
भारतीय सस्कृति और अर्िसा--भा० र० आअ० 
भाषा परिच्छेद--मा० पृ० 
मापा रहस्य-- भा० २० 
भिन्ु न्याय कर्षिका--मिक्तु? न्‍्या० 
मेक्फिम निकाय--म० नि० 
महापुराण--महा ० पु० 
महावीर कथा--महा० कृ० 
माध्यमिक कारिका--मा० का० 
मीमाता श्लोक वातिक--मी ० इलो० वा० 
पुण्डकोपनिपदू--मुण्ड ० उप० 
मुम्बई समाचार--मु० 
मेरी जीवन गाथा--मेरी ० 
चुक्वनुशासन--्युक्त्य ० 
बोर दृष्टि समुद्यय--बो० ह० स० 


४४० जेन दर्शन कै मौलिक तत्त्व 


योगशास्व्-योगय० 

रक्षकरएड भावकाचार--रतब ० भ्रा० 
राजप्रश्नीय---रा० प्र० 
लघ्वहन्नीति--लघ्ब ० 
लघीयसू्य--लघी ० 

लोक प्रकाश--लो ० प्र० 

वाक्य प्रदीप--वा० प्र० 

वाताययन भाष्य--वा० भा० 

बाद द्वात्रिशिका--[ सिद्धिसेन ) वा० द्वा० 
विश्ववाणी--वि० 
विशेषशतक--वि० श० 
विशेषावश्यक साष्य---वि० भा० 
विशेषावश्यक भाष्य वुत्ति--वि० मा० बु० 
वियूतु पुराप--वि० पु० 

चीतराग स्तवव--वीत* 

बुहत्‌ कल्प नियुक्ति--बृ० 

वृहत्कल्प भाष्य--ब ० भा०_- 
बुहृदारण्योपनिपदू--बुह० उप० 
बंदान्त सार--वे० सा० 
व्यवह्ार--व्यव० 

सन्मत्ति तर्क प्रकरण--सन्म० 
सनन्‍्मति प्रकरण टीका--सनन्‍्म० टी० 
समवायाय--सम० 

समाचारी शतक--म्र०» श० 

सबर्यि सिद्धि--सर्वा ० सि० 

साटित्व सन्‍्देश--सा० सन्देश 

मुत्त निपात-+झु० मनि० 

सूप इतांगन-्चू० 
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सूत्र कृताग वृत्ति--चू० बु० 

संयुक्त निकाय--सं० नि० 

साख्य कारिका--सा का० 

सांद्य कौमुदी--पा० कौ० 

स्वय भूस्तीत्र- स्वय० 

स्वरूप सम्बोधन--स्व* स० 

स्थानाग बृत्ति-स्था ० वृ० 

स्थानाग सूत्न--त्या ० 

स्पादबाद मज़री-स्वा० में 

शान्त सुधारस--शा ० सु० 

शारीरिक भाष्य--शा० भा० 
शास्त्रवार्ता समुच्य->शा ० बार स० 
इवेताश्वतरोप निपदू--एवेताइव ० उप 
धमण--धर 

पट दर्शन समुद्य ( लघुपृत्ति ) पद ( लमु ) 
पढ्‌ दशन समृदय ( बृहद्‌ वृत्ति ) पद ( एृ5२० ) 
पद पढ प्राभत--पट ० प्रा० 

एम शब्दानुशासन--रैम ० 

फिपछी इलाका पुरुष चरिय--विपष्छी९ 
शभांतवा धमस्या--राता० 

शान बिन्दु-#प« ब्रि० 


शैन सारूच्चा० सार 


लेसक की अन्य कृतियां 


जैन द्रोन के मौलिक तत्त्व 

( दूसरा भाग ) 
जैन धर्म भार दुशन 
जैन परम्परा छा इतिद्ास 
जैन दर्शन में ज्ञान-मीमांता 
जैन दर्शन में प्रमाण-मीमात्ता 
जैन दर्शन में तत्त्व-मीमासा 
जैन दर्शन में आचार मीमासा 
जैन तत्त्व चिन्तन 
जीव अजीब 
प्रतिक्रण ( सटीक ) 
अहिंसा तत्त्व दृशन 
हिंसा 
अहिंसा की सही समझ 
अहिंसा और उसके विचारक 
अम्रु-वीणा (संस्कृत-दविन्दी ) 
भाँखे खोलो 
अणुवत-दशन 
अणुन्नत एक प्रगति 
अणुब्रत-आन्दोलन : एक अध्ययन 


आचार्यश्री तुलसी के जीवन पर एक दृष्टि 
अनुभव चिन्तन मनन 

आज, कल, परसों 

विज्ञ स्थिति 

विजय यात्रा 

विजय के आलोक मे 

बाल दीक्षा पर मनोपैज्ञानिक दृष्टिकोण 
श्रमण संस्कृति की दो धाराएं 

पंवोधि ( संस्कृत-हिन्दी ) 

कुछ देखा, कुछ सुना, कुछ समझता 

फूल और अगारे ( कविता ) 

मुदुल्म्‌ ( संस्कृत-हिन्दी ) 

मिक्षाइति 

धर्मबोध ( ३ भाग ) 

उन्नीसवीं सदी का नया आविष्कार 
नयवाद्‌ 

दयादान 

धर्म और लोक व्यवहार 

सिक्षु विचार दर्शन 

संस्कृत भारतीय सत्कृतिश्व 


0!५] 


